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L'adattamento  valdese  del 
«  Pastore  di  Erma  » 


L'adattamento  valdese  del  Pastore  di  Erma  è  contenuto  in  un  codice 
conservato  a  Cambridge  (che  citeremo  sempre  con  la  sua  collocazione 
tradizionale:  Dd  XV  29)  (1).  Si  tratta  di  uno  dei  venti  codici  raccolti  da 
Samuel  Morland  a  seguito  della  sua  missione  nelle  Valli  Valdesi  del  1655 
e  da  lui  depositati  presso  la  Biblioteca  Universitaria  di  Cambridge  nel 
1658.  Il  Morland  stesso,  come  noto,  dà,  nella  sua  History  [...]  (2),  una 
prima  sommaria  descrizione  del  materiale  che  la  sua  provvida  iniziativa 
ha  certamente  salvato  dalla  distruzione.  Il  testo  che  qui  ci  interessa  viene 
presentato  così:  «  An  Exhortation  to  Herman,  to  convert  himself  to  God, 
and  not  to  the  creatures  »  (3). 

Circa  la  provenienza  materiale  del  codice,  non  abbiamo  indicazioni 
precise  (il  termine  «  Valli  Valdesi  »  ha  valore  convenzionale);  sappiamo 
però  che  un  certo  numero  fra  i  ms.  riuniti  dal  Morland  proveniva  dalla 
Val  Pragelato  (4).  Nel  1655,  com'è  noto  (5),  le  valli  abitate  dalla  minoran- 
za valdese  allora  soggette  al  duca  di  Savoia  (la  Val  Pellice  con  le  sue  due 
diramazioni,  la  Val  d'Angrogna  e  il  Vallone  di  Rorà;  la  Val  Germanasca 
o  Val  San  Martino)  furono  investite  da  una  violenta  azione  repressiva  ad 
opera  delle  truppe  ducali:  le  ingenti  distruzioni  causate,  che  trovano  con- 
ferma anche  nelle  testimonianze  di  parte  cattolica  (6),  coinvolsero  ovvia- 
mente, oltre  ai  beni  materiali  (per  non  parlare  delle  vite)  delle  popola- 
zioni, anche  quelli  culturali.  L'abate  Valeriano  Castiglioni,  allora  storio- 
grafo ufficiale  della  corte  sabauda,  e  che  si  accinse,  certamente  per  inca- 
rico della  corte  stessa,  a  scrivere  la  storia  della  vicenda  del  1655,  lascian- 
do poi  a  mezzo,  non  sappiamo  per  quale  motivo,  la  sua  impresa,  così  dé- 
fi )  La  collocazione  del  Morland  è:  A;  in  un  recente  articolo  (Les  ms.  litté- 
raires vaudois.  Présentation  d'ensemble,  in  «  Cultura  neolatina  »,  XXXVIII,  1978, 
p.  105-128)  Anne  Jolìot  Brenon  propone  di  adottare  per  questo  codice  una  nuova 
collocazione,  Ca  A. 

(2)  The  History  of  the  evangelical  Churches  of  the  Valleys  of  Piedmont  [...], 
London,  Hill,  1658. 

(3)  Op.  cit.,  p.  96. 

(4)  Cfr.  J.  Jalla,  Glanures  d'histoire  vaudoise,  Torre  Pellice,  Alpina,  1936,  p.  120. 

(5)  Cfr.  A.  Armand-Hugon,  Storia  dei  Valdesi,  II,  Torino,  Claudiana,  1974,  pp.  73- 
100,  e  rif.  bibliogr.  pp.  100-102. 

(6)  Cfr.  la  lettera  autografa  in  data  2  maggio  1655  del  gesuita  Fabrizio  Torre 
scritta  da  Torre  Pellice  al  proprio  superiore,  il  P.  Carlo  Antoniotti  di  Torino,  da 
noi  ritrovata  e  pubblicata  in  B.S.S.V.,  115,  1964,  p.  4243. 
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scrive  nel  manoscritto  della  sua  incompiuta  Guerra  valdesa  (da  noi  ri- 
trovato presso  la  Biblioteca  Nazionale  Braidense,  dove  è  tuttora  conser- 
vato) (7),  la  distruzione  della  biblioteca  del  pastore  di  Angrogna  Pietro 
Grosso: 

Fu  data  al  saccheggio  la  ricca  suppellettile  del  Grosso  con  la  copiosa  libreria, 
curiosa  per  la  qualità  de'  volumi,  non  solo  medicinali,  che  d'ogni  altra  professione 
teologica,  storica  e  magica.  Vi  si  trovò  la  Clavicola  di  Salomone  con  la  chiave  per 
intenderla,  l'opera  di  Talmud  e  le  dottrine  di  tutti  li  Heresiarchi,  e  de'  Settari. 
Riuscì  a  meraviglia  il  veder  dissipato  il  museo  di  Pallade  da'  seguaci  di  Marte  in 
puoco  tempo;  il  mirar  seminati  per  le  vie  alpestri  tanti  libri  sotto  il  calpestio  di 
fanti  e  di  cavalli...  (8). 

Se  ne  può  concludere  che  difficilmente  il  Morland  avrebbe  potuto 
raccogliere  i  manoscritti  che  entrarono  a  far  parte  della  sua  collezione 
nelle  valli  percorse  nel  1655  dai  soldati  del  duca:  di  qui  l'ipotesi  che  an- 
che i  codici  per  i  quali  non  si  hanno  sicure  indicazioni  di  provenienza 
siano  stati  reperiti  in  valli  risparmiate  dalla  spedizione  punitiva  dei  sol- 
dati del  Marchese  di  Pianezza  (il  comandante  delle  truppe  sabaude  im- 
piegate in  quella  circostanza),  e  perciò  nelle  valli  abitate  da  valdesi  in 
quegli  anni  soggette  al  re  di  Francia  (la  bassa  Val  Chisone  e  l'alta  Val 
Chisone  o  Val  Pragelato). 

Gioverà  richiamare  brevemente  qualche  dato  circa  il  Pastore  di  Er- 
ma. Non  si  tratta  di  uno  scritto  apocrifo,  ma  di  uno  dei  primi  monu- 
menti della  letteratura  cristiana.  Redatto  originariamente  in  greco,  a  Ro- 
ma, e  attribuito  al  fratello  di  un  papa  Pio  (vissuto  verso  la  metà  del  II 
sec.  dopo  Cristo),  il  libro  appartiene  alla  letteratura  del  periodo  sub- 
apostolico: a  seguito  dell'edizione  di  J.  B.  Cotelier  che  lo  inserì  nel  1672 
nella  sua  pubblicazione  di  una  serie  di  opere  per  certi  aspetti  similari 
(Barnaba,  Clemente  di  Roma,  Policarpo,  ecc.)  «  qui  temporibus  aposto- 
licis  floruerunt  »,  è  stato  incorporato  tra  i  cosidetti  «  padri  aposto- 
lici »  (9).  È  questa,  dei  «  Padri  Apostolici  »,  una  categoria  di  comodo, 
creata  a  posteriori;  essa  ha  tuttavia  il  vantaggio,  come  scrive  Alberto 
Pincherle,  di  permetterci  di  cogliere  «  sul  vivo,  attraverso  scrittori  dif- 
ferentissimi  provenienti  da  chiese  diverse,  il  graduale  adattamento  del 
cristianesimo  al  mondo  circostante  e  la  sua  sorprendente  diffusione,  con 
tutti  i  problemi  cui  essa  diede  origine  »;  senza  trascurare  il  fatto  che 
«  dal  punto  di  vista  letterario  sono  rappresentati  nei  Padri  Apostolici 
tutti  i  'generi'  che  si  ritrovano  nel  Nuovo  Testamento  »  (10). 

L'opera  ha  avuto  una  certa  notorietà,  soprattutto  nei  primi  secoli. 
Benché  il  problema  di  un  suo  inserimento  nel  canone  non  si  sia  mai  po- 
sto veramente,  non  sono  mancati  padri  della  Chiesa  —  ad  esempio,  Ori- 


(7)  Cfr.  il  nostro  studio  La  «  Relatione  della  guerra  valdese  »  (1655),  manoscrit- 
to inedito  dell'abate  Valeriano  Castiglione,  in  B.S.S.V.,  115,  1964,  pp.  2146. 

(8)  Art.  cit.,  p.  29. 

(9)  SS.  Patrum  qui  temporibus  apostolicis  floruerunt  Barnahae  Hermae  [•••]. 
2  voli.  f°,  Paris  1672.  Riedizioni:  Antwcrpen  1698;  Amsterdam  1724  (vari  esemplari 
nella  B.N.  di  Parigi). 

(10)  Encicl.  Ital.,  Ili  (1929),  p.  706. 
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gene  (11)  —  che  l'hanno  considerato  un  libro  ispirato.  Come  è  accaduto 
ad  altri  testi  dello  stesso  tipo  —  alla  letteratura  para-apostolica,  ai  testi 
apocrifi,  ecc.  —  l'incerta  collocazione  rispetto  al  canone  non  ne  ha  impe- 
dito una  larga  circolazione,  che  ha  avuto  il  risultato  di  far  recepire  dati 
culturali  desunti  da  questi  scritti  da  svariate  manifestazioni  letterarie  e 
artistiche  dell'età  di  mezzo  (12).  La  fortuna  del  Pastore  di  Erma,  tutta- 
via, non  sembra  esser  stata  particolarmente  notevole,  e  senza  dubbio  la 
presenza  di  un  frammento  di  quest'opera  rara  —  e  di  conseguenza  pre- 
ziosa —  tra  quanto  è  sopravvissuto  dell'antica  letteratura  valdese  è  cir- 
costanza meritevole  di  attenzione  e  di  approfondimento.  Andrà  sottoli- 
neato il  fatto  che  il  Pastore  (in  versione  latina)  non  si  ritrova  comune- 
mente nei  ms.  della  Vulgata,  ma  solo  in  alcuni  fra  essi,  e  che  perciò  la 
decisione  di  tradurne  una  parte  suppone  una  scelta  deliberata,  che  non 
si  impone  da  sola,  e  che  implica  il  ricorso  a  manoscritti  non  tra  i  più  cor- 
renti. È  invece  la  prima  volta  che,  a  nostra  conoscenza,  uno  studio  viene 
consacrato  a  questo  adattamento  ad  opera  di  un  anonimo  maestro  val- 
dese di  un  frammento  di  uno  scritto  così  singolare  della  letteratura  sub- 
apostolica. In  considerazione  dei  molti  spunti  che  esso  offre  alla  rifles- 
sione, la  nostra  indagine  si  limiterà  —  almeno  in  questa  occasione  —  ad 
una  ricognizione  generale  del  problema,  senza  ambizioni  —  ingenue,  do- 
po tutto  —  di  esaustività. 

Sul  significato  e  la  portata  di  un'opera  come  il  Pastore  (il  titolo  ori- 
ginale greco  è  infatti  questo,  ^01^  ),  gli  studiosi  sono  lungi  dall'essere 
d'accordo.  La  cosa  non  fa  meraviglia,  l'opera  essendo  ampia  e  complessa. 
Un  cenno  alla  sua  struttura  si  rende  a  questo  punto  necessario.  Il  libro 
figura  scritto  in  prima  persona  da  Erma,  uno  schiavo  affrancato  di  ori- 
gine greca,  che  vive  a  Roma,  dove  si  è  dato  al  commercio  ed  ha  avuto  va- 
rie vicissitudini:  nel  corso  di  un  viaggio  verso  Cuma,  ha  alcune  visioni, 
che  racconta  nel  suo  libro.  In  un  primo  tempo  gli  appare  una  matrona, 
che  risulta  poi  essere  la  chiesa,  e  che  gli  fa  varie  rivelazioni;  in  un  secon- 
do tempo,  l'angelo  della  penitenza,  in  veste  di  pastore,  che  gli  dà  una 
una  serie  di  precetti  religiosi  e  morali,  illustrandogli  anche  le  varie  simi- 
litudini o  parabole  che  gli  viene  esponendo.  Alla  fine  l'angelo  esorta  Erma 
a  rispettare  i  precetti  ricevuti  e  a  far  conoscere  quanto  gli  è  stato  ap- 
preso. 

Formalmente,  l'opera  risulta  suddivisa  in  tre  parti:  le  Visioni,  che 
sono  cinque  (per  un  insieme  di  24  capitoli),  i  Precetti  o  Mandata  (si  cita 
sempre  in  latino,  e  vedremo  poi  perché),  che  sono  dodici,  per  complessi- 
vi 24  capitoli,  e  le  Similitudini  (jrapapoXai  ,  in  greco)  che  sono  dieci,  per 

(11)  Secondo  H.  Leclercq,  Origene  menziona  in  almeno  tre  luoghi  il  Pastore  di 
Erma:  Comm.  in  Math.  XIV,  21;  De  Princip.  IV,  11;  Comm.  in  Rom.  X,  31.  Nel  com- 
mento all'Epistola  ai  Romani,  avanza  l'ipotesi  che  il  personaggio  di  questo  nome 
menzionato  da  Paolo  (XVI,  14)  sia  l'autore  del  libro  che  qui  ci  occupa  (cfr.  Diction- 
naire d'Archéologie  Chrétienne  et  de  Liturgie,  a  cura  di  F.  Cabrol,  VI,  1924,  col.  2279). 

(12)  Una  panoramica  sulla  diffusione  e  la  fortuna  del  Pastore  segnatamente 
nei  primi  secoli  in  Oriente  come  in  Occidente  è  fornita  da  G.  Bareille  nel  Diction- 
naire de  Théologie  Catholique,  VI,  1924,  col.  2269-2272. 
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complessivi  65  capitoli.  Questa  la  divisione  tradizionale,  che  non  rispec- 
chia però  la  vera  struttura  del  libro  e  le  stesse  intenzioni  dell'autore: 
l'opera  è  in  realtà  manifestamente  suddivisa  in  due  parti,  la  prima  che 
contiene  le  rivelazioni  della  chiesa  (le  prime  quattro  visioni),  e  la  secon- 
da, dal  momento  in  cui  appare  in  scena  il  Pastore,  e  che  comprende  tutto 
il  resto  del  libro.  Di  qui  le  discussioni  sull'unità  dell'opera.  Per  il  Ba- 
reille  (13)  esse  sono  oziose;  per  Alberto  Pincherle  (14),  invece,  le  due  parti 
della  «  struttura  originaria  »  esistono  certamente  e  sono  tra  di  loro  stac- 
cate cronologicamente.  È  un  fatto  che  il  Pastore  appare  solo  nella  5a  vi- 
sione, prima  si  parla  d'altro;  è  quindi  possibile  che  la  seconda  parte  sia 
circolata  separatamente,  che  sia  cronologicamente  anteriore  alla  prima  e 
che  questa  sia  una  semplice  premessa  aggiunta  in  un  secondo  tempo. 

Non  mancano  le  interpretazioni  riduttive,  come  quella  del  gesuita 
Antonio  Ferma: 

Scrittore  illetterato,  ignaro  di  filosofia  e  teologia,  che  scrive  nel  suo  greco  po- 
polare, senza  logica,  senza  stile,  senza  grammatica,  specchio  fedele  della  parlata  di 
allora;  insieme  però  egli  appare  un  brav'uomo,  giusto,  compassionevole,  esperto 
della  vita  e  degli  uomini,  tanto  fiducioso  nella  misericordia  di  Dio  da  non  richie- 
dere troppo  dal  prossimo  e  mostrarsi  saviamente  ottimista  e  indulgente  (15); 

è  però  chiaro  che  con  questi  giudizi  generici  si  passa  accanto  a  quanto 
costituisce  la  specificità  del  libro.  Il  nodo  dell'opera  appare  infatti  essere 
la  rivelazione,  fatta  dalla  matrona  e  in  qualche  modo  ripetuta  dal  Pa- 
store, che  i  cristiani  peccatori  debbono  fare  penitenza,  secondo  certe  re- 
gole, per  ottenere  il  perdono.  Secondo  Henri  Leclerq,  infatti, 

à  la  date  où  le  livre  est  écrit,  la  notion  de  péché,  celle  de  sa  rémission  et  des 
moyens  propres  à  cette  rémission  ne  sont  pas  encore  connues  de  tous  les  fidèles 
avec  une  parfaite  clarté  [...].  Beaucoup  enseignent  et  croient  sans  hésitation  que 
le  baptême  peut  seul  remettre  les  péchés  et  qu'à  son  défaut  rien  ne  peut  rendre 
l'innocence  à  qui  l'a  perdue.  C'est  pourquoi  un  très  grand  nombre  de  chrétiens... 
afin  de  ne  pas  compromettre  leur  chance  de  salut  éternel  par  un  baptême  hâtif... 
remettront  la  grâce  du  baptême  à  l'instant  de  leur  dernière  heure:  de  cette  façon 
ils  seront  en  mesure  d'effacer  toutes  les  fautes  de  leur  vie  entière  [..]  (16). 

Questa  possibilità  di  fare  penitenza  è  offerta  però  per  una  sola  volta 
—  ed  è  questo  l'annuncio  di  Erma  —  poiché  la  iiz-ivoix  è  vicina.  In  que- 
sto senso  il  Pastore  di  Erma  appartiene  alla  letteratura  apocalittica,  an- 
che se  il  suo  tratto  originale  è  rappresentato  dall'applicazione  che  si  trae 
da  questo  fatto,  che  la  fine  è  vicina.  Non  una  descrizione  infiammata  di 
quel  che  accadrà  alla  fine  dei  tempi,  ma  una  minuziosa  deduzione  sul 
terreno  della  precettistica  morale  delle  conseguenze  di  questo  fatto,  la 
penitenza  straordinaria  ed  unica,  in  vista  della  grande  tribolazione  che 
si  avvicina,  e  che  costituisce  il  nodo  centrale  della  grande  notizia  che  egli 
annuncia. 

Senza  voler  rifiutare  questa  interpretazione,  che  fa  del  Pastore  di 
Erma  uno  dei  più  antichi  trattati  della  letteratura  cristiana  consacrati 

(13)  In  Diet.  Théol.  Cath.  cit.,  col.  2275-76. 

(14)  In  Encicl.  Ital.  XIV  (1932),  p.  239. 

(15)  Dizionario  Ecclesiastico,  Torino,  UTET.  1953,  I,  p.  991. 

(16)  In  D.A.C. L.  cit.,  col.  2265. 
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al  valore  della  penitenza,  non  è  difficile  rilevare  nel  libro  la  presenza  di 
numerosi  altri  temi  passibili  non  solo  di  una  lettura  apocalittica  ma  più 
genericamente  omiletica  e  parenetica,  quello  del  valore  della  tribolazio- 
ne accanto  a  quello  dell'imminenza  della  persecuzione  che  si  abbatterà 
sui  fedeli,  l'annuncio  della  necessità  del  pentimento  e  di  una  nuova  na- 
scita accanto  a  quello  di  un  rinnovamento  della  chiesa;  oppure,  su  di  un 
tutt'altro  piano,  l'esortazione  al  buon  uso  delle  ricchezze  (con  insistenti 
ammonimenti  rivolti  ai  ricchi)  o  l'esaltazione  del  matrimonio.  Un  vero 
zibaldone,  insomma,  in  cui  vi  è  posto  per  l'esaltazione  dei  buoni  e  la  de- 
nuncia dei  cattivi  profeti,  per  gli  ammonimenti  più  svariati  e  per  l'espo- 
sizione di  una  curiosa  dottrina  relativa  agli  angeli. 

Accanto  a  queste  interpretazioni  per  così  dire  ufficiali  e  volte  co- 
munque a  ricondurre  l'opera  nel  solco  di  una  ortodossia  tranquillizzan- 
te, non  sono  mancati  approfondimenti  critici  che  investono  la  dottrina 
proposta  nel  libro.  Essa  appare  ad  alcuni  non  del  tutto  limpida  e,  in  certi 
casi,  inquietante.  C'è  chi  vede  Erma  «  sopraffatto  dai  suoi  simboli  e  dal- 
le sue  visioni,  incapace  di  armonizzare  i  diversi  elementi,  così  da  cadere 
nell'oscurità  e  talvolta  in  contraddizioni  o  nell'assurdo  »  (17),  chi  ha  sot- 
tolineato che  sulla  Trinità  o  sul  Cristo  «  sa  pensée  est  nuageuse  et  son 
langage  déconcertant  »  (18)  (il  nome  di  Cristo  non  ricorre,  non  si  parla 
di  risurrezione),  chi  lo  ha  decisamente  giudicato  incline  all'eresia  ado- 
zionista;  chi  infine  ha  sottolineato  la  presenza  di  una  traduzione  dell'ope- 
ra in  medio-persiano  tra  i  ms.  manichei  scoperti  nel  Turkestan  cinese  (19). 

È  ancora  necessario  aggiungere  qualche  indicazione  circa  la  tradi- 
zione del  testo.  L'originale  greco  non  è  stato  conosciuto  né  dal  Medio 
Evo  né  dall'età  moderna,  ed  è  venuto  alla  luce  solo  a  partire  dalla  secon- 
da metà  del  XIX  sec,  grazie  a  tre  fonti  principalmente:  il  codice  sinaiti- 
co della  Vulgata,  scoperto  nel  1859  (che  contiene  solo  un  frammento  del 
Pastore)  (20),  il  codice  del  Monte  Athos  scoperto  (e  manipolato)  dal  ce- 
lebre Costantino  Simonides  nel  1856  e  che  contiene  il  testo  quasi  inte- 
grale (manca  solo  la  10a  Similitudine  e  l'ultima  parte  della  9a)  (21),  e  i 
papiri  egiziani,  che  hanno  restituito  (e  continuano  a  restituire)  fram- 
menti più  o  meno  consistenti.  Le  edizioni  critiche  del  testo  greco  oggi 
in  circolazione  sono  tutte  ricostruzioni  dovute  all'industria  dei  moderni 
filologi  (22). 

Il  Medio  Evo  ha  conosciuto  il  Pastore  di  Erma  soltanto  in  versione 
latina.  Le  versioni  esistenti  sono  due,  indipendenti  luna  dall'altra.  La 
più  antica,  detta  Vulgata,  è,  si  pensa,  di  poco  posteriore  alla  redazione 
dell'originale  greco  (Tertulliano,  vissuto  a  cavallo  tra  il  II  e  il  III  sec, 
parla,  con  disprezzo  per  altro,  di  un  Pastor,  'Pastor  moechorum  ,  e  non 


(17)  PlNCHERLE,  loc.  dt. 

(18)  Bareille,  loc.  cit.,  col.  2279. 

(19)  PlNCHERLE,  loc.  cit. 

(20)  Dall'inizio  a  Precetti  IV,  3. 

(21)  E  cioè:  gli  ultimi  3  cap.  di  Sim.  IX  (che  ha  uno  sviluppo  eccezionale,  com- 
prendendo 33  cap.),  e  i  4  cap.  di  Sim.  X. 

(22)  La  più  soddisfacente  è  considerata  quella  di  A.  Hilgenfeld,  Leipzig,  Wei- 
gel,  188P. 
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di  un  Tiom-qv  )  (23).  Questa  versione,  conservata  in  numerosi  manoscrit- 
ti, è  quella  che  solitamente  si  ritrova  in  appendice  alla  Vulgata,  in  quei 
manoscritti  che  contengono  il  Pastore  tra  gli  scritti  apocrifi:  essa  viene 
data  alle  stampe  per  la  prima  volta  nel  1513  a  cura  di  Lefèvre  d'Eta- 
ples  (24),  ed  è  quella  riprodotta  dal  Cotelier  (cui  abbiamo  accennato)  e 
inserita  dal  Migne  nella  sua  Patrologia  greca  (25).  La  seconda  versione, 
posteriore,  poiché  la  si  fa  risalire  al  V  sec.  (26),  è  nota  grazie  ad  un  codi- 
ce vaticano  del  XIV  sec,  ed  è  stata  pubblicata  per  la  prima  volta  solo 
nel  1857  (27).  Di  questa  seconda  versione  latina,  che  non  abbiamo  potuto 
vedere,  non  abbiamo  tenuto  conto  ai  fini  del  nostro  studio:  pare  infatti 
sufficiente  la  tradizione  del  testo  attraverso  i  manoscritti  della  Vulgata 
per  spiegare  in  quale  modo  il  traduttore  valdese  sia  entrato  in  possesso 
del  testo  che  ha  poi  utilizzato  per  il  suo  adattamento.  Segnaliamo  tutta- 
via che,  secondo  il  Bareille  (28),  questa  seconda  versione  latina  (di  cui  si 
conosce,  come  detto  sopra,  un  solo  testimonio)  sarebbe  da  assegnare,  co- 
me origine,  all'area  gallica:  si  tratta  di  un  tenue  indizio  che,  tuttavia,  non 
conviene  forse  trascurare  del  tutto,  di  una  specificità  di  localizzazione  di 
questo  testo  in  zona  gallo-latina,  confermata  anche,  in  qualche  misura, 
dall'edizione  cinquecentesca  (dell'altra  versione)  del  Lefèvre  d'Etaples. 

Se  il  senso  di  un'opera  come  il  Pastore  di  Erma  è,  nelle  grandi  linee, 
quello  che  abbiamo  richiamato  più  sopra,  ci  si  può  domandare  cosa  o 
quale  parte  di  questo  complesso  fascio  di  motivazioni  passi  nell'adatta- 
mento valdese.  Osservazione  che  si  impone,  questa  utilizzazione  è  estre- 
mamente ridotta:  il  traduttore  trascura  completamente  la  parte  auto- 
biografica, che  connota  storicamente  il  testo,  ed  ha  largo  sviluppo  nel- 
l'originale, la  parte  apocalittica  e  l'aspetto  visionario;  e  si  sofferma  inve- 
ce sul  momento  parenetico.  Dalla  straordinaria  congerie  di  materiali  che 
il  libro  contiene  (consigli,  precetti,  riflessioni  su  ogni  aspetto  o  manife- 
stazione della  vita  individuale  e  collettiva,  del  credente  e  non)  egli  estrae 
tuttavia  soltanto  due  allegorie  e  due  esortazioni,  traducendo  cinque  ca- 
pitoli (rispetto  ai  113  che  costituiscono  l'opera  nel  suo  complesso)  che, 
nel  testo  originale,  si  seguono  l'uno  dopo  l'altro.  Si  tratta  di  parte  del 
cap.  4°  e  dei  cap.  5°  e  6"  del  Mandatum  XII  (le  ultime  parti,  quindi,  della 
seconda  parte  dell'opera)  e  della  1*  e  della  2'  Similitudine,  ciascuna  delle 
quali  comprende  un  solo  capitolo  (e  cioè  delle  prime  pagine  della  3a  par- 
te dell'opera).  Un  piccolo  nucleo,  estratto  dal  centro  dell'opera,  e  non 
dall'inizio  o  dalla  fine,  o  partendo  da  una  delle  scansioni  ben  definite  del 
libro  stesso.  Scelta  motivata,  ovviamente,  con  la  quale  si  scartano  quelle 

(23)  Cfr.  Bareille,  loc.  cit.,  col.  2272. 

(24)  Liber  tritati  virorum  et  trium  spiritualium  virginum  [...],  Paris  1513,  -f* 
(vari  esemplari  nella  B.N.  di  Parigi). 

(25)  Edizione  critica  a  cura  dello  stesso  Hilgenfeld  (Leipzig  1873). 

(26)  È  nota  all'autore  della  Vita  di  S.  Genoveffa,  intorno  al  520  (Bareille,  loc. 
cit.,  col.  2274). 

(27)  A  Lipsia,  a  cura  di  A.  Dressel.  Altra  ed.  lipsiense:  1863.  Una  terza  ed.  a 
Berlino  (1868),  a  cura  di  H.  Hollenberg.  Sulle  versioni  latine  del  Pastore  si  segnala 
il  lavoro  di  I.  Haussi.eiter,  De  versionibus  Pastoris  Hennae  latinis,  Erlangen  1884. 

(28)  Diet.  Théol.  Cath.  cit.,  col.  2274-75. 
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che,  per  l'appunto,  potevano  essere  considerate  le  «  occasioni  »  maggiori 
che  il  testo  offriva  e  si  ripiega  verso  una  utilizzazione,  per  così  dire,  spic- 
ciola di  temi  abbastanza  comuni  della  predicazione  evangelica. 

I  titoli  latini  dei  capitoli  originali  forniscono,  se  non  una  indicazio- 
ne di  criteri,  un  primo  elemento  di  informazione.  Il  Mandatum  XII  ha 
come  titolo  generale:  «  De  duplici  cupiditate.  Dei  mandata  non  esse  im- 
possibilia,  et  diabolum  non  metuendum  credentibus  ».  La  materia  è  trat- 
tata in  sei  capitoli:  il  traduttore  valdese  trascura  i  primi,  in  cui  si  parla 
della  concupiscenza,  e  sceglie  la  fine  del  4°  capitoletto  (esortazione  a  non 
temere  il  diavolo),  il  5"  (l'allegoria  delle  anfore  piene  e  di  quelle  semi- 
vuote) e  il  6°  (sulla  possibilità  di  osservare  i  comandamenti).  Le  due  Simi- 
litudini che  seguono  hanno  come  titolo:  «  Nos  quia  in  hoc  mundo  per- 
manentem  civitatem  non  habemus,  debere  inquirere  futuram  »  (variazio- 
ne sul  tema  che  il  cristiano  non  è  cittadino  di  questo  mondo),  e  «  Ut  vitis 
ulmo  fulcitur,  sic  dives  oratione  pauperis  iuvatur  »  (l'allegoria  della  vite 
e  dell'olmo,  l'uno  sorregge  l'altra,  come  la  preghiera  del  povero  il  ricco, 
ed  entrambi- rientrano  nell'ordine  di  Dio). 

Un'altra  indicazione  si  può  ricavare  dal  fatto  che  le  due  allegorie 
prescelte  (le  anfore;  l'olmo  e  la  vite),  come  ci  informa  il  dotto  editore  del 
Pastore,  sono  entrambi  dei  «  luoghi  »  celebri,  in  quanto  sia  luna  che 
l'altra  sono  state  rimarcate  da  Origene,  che  ne  sottolinea  la  validità  e  le 
loda:  nei  suoi  Comment,  in  Math.  XXIV,  42,  per  quanto  concerne  le  an- 
fore (29),  e  nella  sua  Horn,  in  Josuam  X,  1  per  quanto  riguarda  la  vite  e 
l'olmo  (30).  Il  problema  però  a  questo  punto  è  solo  spostato:  se  il  tra- 
duttore valdese  è  stato  indotto  a  'privilegiare'  nel  testo  ricchissimo  che 
aveva  a  sua  disposizione  questi  due  motivi,  e  questi  due  motivi  soltanto, 
perché  era  a  conoscenza  di  una  tradizione  esegetica  che  in  qualche  modo 
li  segnalava  alla  sua  attenzione,  resta  da  domandarsi  quale  era  esatta- 
mente il  suo  quoziente  di  consapevolezza  nel  proporre  al  lettore  destina- 
tario del  proprio  lavoro  un  impiego  (e  di  quale  natura)  del  testo  in  tal 
modo  selezionato.  Resta  inoltre  impregiudicata  la  questione  di  come  il 
traduttore  valdese  potesse  avere  conoscenza  della  tradizione  esegetica 
sopra  menzionata. 

Sotto  il  profilo  della  presentazione  formale,  il  traduttore  trasforma 
completamente  il  suo  testo.  Senza  tener  conto  della  suddivisione  del- 
l'originale, né  del  fatto  che  il  frammento  da  lui  scelto  sta  a  cavallo,  co- 
me si  è  detto,  tra  la  seconda  e  la  terza  parte  del  libro,  egli  suddivide  la 
sua  traduzione  in  due  sezioni,  che  non  hanno  titolo,  ma  sono  evidenziate 
da  una  «  lettrine  »  stilizzata  e  colorata,  creando  così  una  nuova  scansio- 
ne della  materia.  La  prima  comprende  la  seconda  metà  del  4°,  il  5°  e  il  6° 
capitolo  del  Mandatum  XII  e  la  Similitudo  I  (che  consta  di  un  solo  capi- 
tolo): l'esortazione  a  resistere  al  diavolo,  l'apologo  delle  anfore  colme  e 
semicolme,  la  similitudine  delle  due  città,  che  suggerisce  il  buon  uso  del- 
le ricchezze.  Nel  corso  di  questa  prima  sezione  dell'adattamento  valdese 


(29)  Cfr.  ed.  Hilgenfeld,  p.  72.  Cfr.  anche  Migne,  col.  949,  nota  39. 

(30)  Cfr.  ed.  Hilgenfeld,  p.  76.  Cfr.  anche  Migne,  col.  955,  nota  67. 
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si  passa  perciò  dai  Mandata  alle  Similitudines  senza  soluzione  di  conti- 
nuità; così  pure  non  vi  è  separazione  tra  i  vari  capitoli  in  cui  è  diviso 
l'originale,  che  si  seguono  nella  traduzione  valdese  come  un  discorso 
continuativo  (la  fine  dei  Mandata  e  l'inizio  delle  Similitudines  è  tuttavia 
segnalato  nel  margine  del  foglio  da  una  crocetta).  La  seconda  sezione,  più 
breve,  comprende  solamente  la  Similitudo  II  (un  unico  capitolo),  conte- 
nente l'apologo  della  vite  e  dell'olmo.  La  nuova  suddivisione  della  mate- 
ria ha  evidentemente  lo  scopo  di  tentare  di  imprimere  un  carattere  di 
originalità  al  testo  e  sottolinea  la  deliberatezza  con  la  quale  il  maestro 
valdese  si  è  appropriato  del  frammento  di  Erma,  nell'intento  di  farlo 
passare  per  suo.  Tentativo  riuscito,  sia  notato  per  inciso,  in  quanto  per 
secoli  nessuno  si  è  accorto  di  questo  fatto,  che  il  frammento  intitolato 
Herman  era  una  traduzione:  cosa  avesse  capito  il  Morland  (per  parlare 
solo  di  lui)  del  contenuto  di  questo  testo  dice  eloquentemente  la  sua  pre- 
sentazione, che  abbiamo  citato  più  sopra. 

Qualche  riflessione  sulla  struttura  materiale  del  codice  sembra  op- 
portuna per  fare  avanzare  l'analisi.  Il  Dd  XV  29,  oltre  ad  essere  assai  vo- 
luminoso (consta  infatti  di  245  ft.,  circa  500  pagine),  si  presenta  come  la 
risultanza  della  riunione  di  varie  parti  staccate  o  di  frammenti  di  altri 
codici  originariamente  indipendenti  tra  loro,  e  che  sono  stati  in  un  se- 
condo tempo  rilegati  assieme  (con  finalità  conservative?).  Alcune  di  que- 
ste parti  sono  in  latino;  le  differenze  di  mano  tra  gli  scribi  che  le  hanno 
redatte,  e  quindi  la  diversa  provenienza  delle  singole  parti,  sono  eviden- 
ti. Il  codice  appare  in  tal  modo  non  soltanto  miscellaneo  per  quanto  at- 
tiene al  suo  contenuto  (riunione  di  un  gran  numero  di  trattati  e  tratta- 
telli  diversi  tra  loro),  ma  come  una  vera  e  propria  miscellanea,  e  cioè  co- 
me un  volume  nel  quale  sono  stati  rilegati  volumetti  e  fascicoli  di  varia 
provenienza  originariamente  indipendenti,  diversi  per  consistenza  (alcu- 
ni fascicoli  sono  di  8  fogli,  altri  di  12),  data  e  confezione. 

Come  abbiamo  potuto  constatare  studiando  dal  punto  di  vista  codi- 
cologico  i  manoscritti  valdesi  del  fondo  di  Ginevra  (31),  questo  fatto  non 
è  raro,  per  quanto  concerne  i  ms.  valdesi:  anche  il  Ge  209,  e  cioè  il  primo 
manoscritto  sin  qui  pubblicato  nella  Collana  degli  «  Antichi  Testi  Val- 
desi »  (32),  presenta  la  caratteristica  di  risultare,  nella  sua  forma  attua- 
le, dalla  giustapposizione  di  due  diversi  codici  (entrambi  giunti  a  noi  mu- 
tili), assai  diversi  tra  loro  per  il  contenuto  rispettivo  (il  primo  codice,  da 
noi  definito  A,  contiene  una  serie  di  trattatelli  di  varia  lunghezza  e  im- 
portanza; mentre  il  secondo,  definito  B,  racchiude  un  unico  trattato  di 
ampio  respiro,  il  Vergier)  (33).  Se  ne  può  forse  inferire  che  un  certo  nu- 
mero —  per  lo  meno  —  dei  codici  giunti  fino  a  noi  sono  stati  confezio- 
nati nella  loro  forma  attuale  (e  cioè  rilegati)  in  epoca  relativamente  tar- 
diva (rispetto  a  quella  di  redazione),  probabilmente  in  un  intento  con- 
servativo e  di  documentazione. 

(31)  Cfr.  E.  Balmas  -  M.  Dal  Corso,  /  manoscritti  valdesi  di  Ginevra,  Torino, 
Claudiana,  1977,  passim. 

(32)  Cfr.  Il  Vergier  de  cunsollacion  e  altri  scritti,  a  cura  di  A.  Degan  Checchini, 
Torino,  Claudiana,  1979  («Antichi  Testi  Valdesi»  1). 

(33)  Cfr.  Vergier  cit.,  Introduzione  a  cura  di  A.  Degan  Checchini,  passim. 
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Il  volgarizzamento  del  Pastore  di  Erma  occupa  quasi  per  intero  un 
fascicolo  di  8  fogli.  Questo  fascicolo  è  chiaramente  distinto  dal  fascicolo 
che  lo  precede  nel  codice  (che  contiene  l'ultima  parte  di  un  trattato  sui 
peccati,  termina  con  alcune  pagine  bianche  ed  è  di  12  fogli)  e  da  quello 
che  lo  segue  (il  primo  di  un  gruppo  di  cinque  fascicoli  in  latino,  scritti 
in  una  gotica  cancelleresca  molto  diversa  dalla  «  grosse  bâtarde  »  usata 
dal  copista  di  Erma);  ha  inoltre  un  titolo  indipendente,  e  la  parte  scritta 
termina  circa  alla  metà  dell'ultima  pagina  (il  v°  dell'ottavo  foglio)  la- 
sciando alcune  righe  non  utilizzate. 

Se  ne  ricava  la  precisa  sensazione  che  l'adattamento  di  Erma  (Her- 
man è  il  titolo  usato  dal  traduttore  valdese)  nasca  come  un  fascicolo  in- 
dipendente: un  opuscolo,  un  «  pamphlet  »  destinato  ad  una  circolazione 
autonoma  e  che  ha  poi  finito  con  l'essere  rilegato  assieme  ad  altri  opu- 
scoli o  parti  di  altri  libretti. 

Come  si  è  detto,  tuttavia,  l'adattamento  valdese  del  Pastore  non  oc- 
cupa tutte  le  pagine  del  fascicolo,  ma  solo  le  prime  11:  le  5  restanti  sono 
occupate  da  un  .testo  di  natura  assai  diversa  e  di  cui  si  registra  la  pre- 
senza tra  quanto  è  sopravvissuto  dell'antica  letteratura  valdese  con  una 
certa  sorpresa.  Si  tratta  infatti  della  traduzione  di  un  breve  trattato  di 
Wiclif,  il  cui  titolo  originale  De  religionibus  vanis  monachorum  diventa, 
nella  traduzione  valdese,  De  las  plantacions.  L'opuscolo  di  Wiclif,  che 
non  è  datato  (i  suoi  editori  pensano  che  risalga  agli  ultimi  anni  della  vita 
e  che  sia  un  frammento  di  un  più  importante  trattato,  oggi  perduto)  (34), 
contiene  un  violento  attacco  contro  i  fondatori  di  nuove  «  religioni  »,  e 
cioè  di  ordini  monastici  che  introducono  un  elemento  di  divisione  nella 
cristianità.  Il  solo  fondamento  della  religione,  infatti,  è  Cristo,  e  coloro 
che  a  qualsiasi  titolo  o  per  qualsiasi  ragione  gli  antepongono  Agostino, 
Benedetto,  Francesco  o  Domenico  «  sunt  scismatici  et  ydolatre,  ab  omni- 
bus fidelibus  fugiendi  ». 

Queste  considerazioni  codicologiche  ci  pongono  dunque  di  fronte  ad 
un  fatto  completamente  diverso  da  quello  da  cui  eravamo  partiti.  Ad 
un'epoca  che  non  possiamo  per  il  momento  precisare  con  esattezza  (ma 
che  deve  essere  quanto  meno  posteriore  alla  morte  di  Wiclif,  1384)  è 
stata  realizzata,  nel  quadro  della  pubblicistica  valdese,  una  pubblicazio- 
ne, sotto  forma  di  un  opuscolo  di  poche  pagine,  maneggevole  quindi  e 
facile  da  diffondere  (ed  anche  da  occultare)  contenente  un  parziale  vol- 
garizzamento del  Pastore  di  Erma  e  la  traduzione  di  un  opuscolo  di 
Wiclif  contro  gli  ordini  monastici.  La  «  plaquette  »  —  poiché  di  questo 
si  tratta  —  si  presenta  come  la  riunione  di  tre  testi:  il  primo  ha  come  ti- 
tolo Herman  e  contiene  tre  capitoli  e  mezzo  tratti  dal  Pastore  di  Erma, 

(34)  È  stato  pubblicato  a  cura  della  Wicliff  Society  di  Londra  nel  vol.  II  delle 
Polemical  Works  in  Latin,  London  1883,  p.  435-440.  È  sfuggito  a  Romolo  Cegna,  che 
ha  consacrato  un  articolo  al  Dd  XV  29  (Storiografia  ed  ecclesiologia  dei  maestri  val- 
desi nel  ms.  Dd  XV  29  di  Cambridge:  Valdesio  e  la  Chiesa  di  Dio,  in  B.S.S.V.,  135, 
1974,  pp.  3-25),  che  il  testo  De  las  plantacions,  cui  egli  assegna  una  stretta  dipen- 
denza dal  cap.  IX  del  trattato  De  Ecclesia  di  Hus,  è  in  realtà  una  traduzione  lette- 
rale dell'opuscolo  wicliffiano  da  noi  indicato.  Anche  le  osservazioni  che  il  Cegna 
consacra  all'adattamento  valdese  del  Pastore  di  Erma  (art.  cit.,  p.  5-6)  non  risulta- 
no del  tutto  soddisfacenti,  alla  luce  delle  considerazioni  da  noi  esposte. 
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camuffati  per  altro  e  resi  irriconoscibili  dalla  mancanza  di  ogni  riferi- 
mento all'originale;  il  secondo,  senza  titolo,  contiene  una  delle  Similitu- 
dini dello  stesso  Pastore;  mentre  il  terzo  contiene  il  testo  di  Wiclif,  an- 
ch'esso «  camuffato  »  come  uno  scritto  originale  e  reso  ancor  meno  rico- 
noscibile da  quel  titolo,  De  las  plantations,  che  non  rimanda  neppure 
per  una  vaga  assonanza  (come  poteva  essere  il  caso  di  Herman /Her  mas) 
a  quello  della  fonte. 

Pare  a  noi  evidente  che  questa  circostanza  ponga  una  cauzione  sul 
discorso  interpretativo  —  che  resta  da  fare  —  per  quanto  concerne  l'adat- 
tamento di  Erma.  E'  ovvio  che  il  testo  che  abbiamo  dinnanzi  —  il  fasci- 
colo, cioè,  con  tutto  ciò  che  contiene,  le  due  traduzioni  da  Erma  e  da 
Wiclif  —  debba  essere  considerato  nel  suo  insieme,  come  un  tutto  uni- 
tario, malgrado  il  carattere  disparato  degli  elementi  che  lo  compongono. 
Una  serie  di  interrogativi,  in  sostanza,  che  l'acquisizione  di  alcuni  dati 
sicuri  —  quelli  che  siamo  venuti  esponendo  —  consente  di  formulare  in 
maniera  più  stringente,  ma  non  ancora  di  sciogliere.  A  quelli  concer- 
nenti le  ragioni  di  un  accostamento  di  testi  tanto  diversi  (che  a  prima 
vista  ci  sfuggono,  e  che  potrebbero  risultare  chiare  solo  alla  conclusione 
di  un  lungo  discorso  esegetico)  se  ne  intreccia  infatti  un  altro,  veramen- 
te fondamentale:  su  chi  potesse  essere  il  «  destinatario  »  di  questa  sin- 
golare letteratura  cui  non  pare  disdicevole,  a  questo  punto,  attribuire 
l'appellativo  di  «  letteratura  di  propaganda  ».  Pare  chiaro  che  essa  sup- 
ponga un  tipo  di  lettore  fornito  di  sensibilità  —  se  non  di  preparazione 
—  teologica  che  lo  metta  in  condizione  di  apprezzare  insegnamenti  tra 
loro  in  forte  tensione  dialettica,  capace  di  cogliere  la  finezza  di  un 
ragionamento  che,  per  concludere  all'idea  del  buon  uso  della  ricchez- 
za (la  vite  e  l'olmo),  esplora  in  un  primo  tempo  il  versante  contra- 
rio, del  disprezzo  dei  beni  di  questo  mondo,  in  nome  dell'appartenenza 
del  credente  ad  una  «  città  »  ultraterrena  e  della  sua  conseguente  condi- 
zione di  pellegrino  in  seno  alla  città  terrestre  (le  due  città);  e  di  acco- 
stare il  forte  messaggio  wicliffiano  nutrito  di  un'appassionata  meditazio- 
ne cristocentrica  all'ingenuo  ricorso  ad  una  «  mitologia  »  articolata  sul- 
l'apparizione di  angeli  e  sull'evocazione  del  diavolo. 

Altra  circostanza  su  cui  attirare  l'attenzione,  l'indicazione  cronolo- 
gica. Essa  implica,  quanto  meno,  una  certa  contiguità,  non  comprenden- 
dosi facilmente  l'accostamento  in  un'unica  pubblicazione  di  testi  redatti 
in  epoche  troppo  diverse  tra  loro.  Se  dunque  la  traduzione  da  Erma  è 
stata  realizzata  sul  finire  del  XIV  sec.  o  all'inizio  del  XV,  e  cioè  all'incir- 
ca  nel  tempo  in  cui  i  maestri  valdesi  sono  potuti  venire  a  conoscenza 
dello  scritto  di  Wiclif,  ne  risulta  considerevolmente  rinforzato  il  quo- 
ziente di  consapevolezza  e  di  deliberatezza  che  si  ritrova  all'origine  di 
una  iniziativa  di  questo  tipo.  Per  tacere  della  perfetta  padronanza  di  cui 
implicitamente  il  traduttore  dà  prova,  della  struttura  e  dell'organizza- 
zione del  testo  che  utilizza  (Erma),  scegliendo  nel  bel  mezzo  del  libro  il 
piccolo  manipolo  di  capitoli  verso  i  quali  si  orienta.  Più  impegnativa  re- 
sta comunque  la  contiguità  culturale.  Che  essa  possa  risultare  immedia- 
tamente percettibile  non  è  sicuro;  ma  non  è  negabile  che  chi  ha  riunito 
questi  testi  ha  inteso  fare  riferimento  ad  una  consonanza  di  intendimen- 
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ti,  ad  una  sostanziale  convergenza  di  preoccupazioni  e  di  metodi.  Sarà 
inutile  a  questo  punto  sottolineare  quanto  un  simile  ricorso  a  materiale 
extracanonico,  di  difficile  reperimento,  in  vista  di  un  suo  accostamento 
ad  un  testo  contemporaneo,  di  una  attualità  vibrante,  risulti  illuminante 
sulle  condizioni  di  preparazione  culturale  dei  maestri  valdesi,  capaci  di 
simili  operazioni  culturali. 

*  *  * 


Qualche  osservazione,  infine,  per  quanto  concerne  la  traduzione  sot- 
to il  profilo  tecnico.  A  fronte  di  una  innegabile  abilità  nel  rendere,  con 
adeguate  crasi,  un  testo  latino  sovente  ridondante,  sono  da  registrare  un 
certo  numero  di  fraintendimenti  non  facili  da  spiegare.  Ne  segnaliamo 
alcuni: 


Homo,  inquam,  cupit  quidem  mandata. 
Dei  custodire;  et  nemo  est  qui  non  pe- 
tat  a  Domine  ut  possit  mandata  eius 
servare 

(Mand.  XII,  5) 

semiplenas  autem  gustat,  ne  sint  aci- 
dae  factae  (ibid.) 

Haec  igitur  similitudo  posita  est  servis 
Dei,  pauperi  et  diviti 
(Sim.  II) 

et  scio  quod  confringes  omnem  virtu- 
tem  diaboli.  Sed  et  nos  exsuperabimus 
ilium,  si  possumus  mandata  haec  quae 
praecepisti,  Domino  confirmante,  cu- 
stodire (Mand.  XII,  6) 

Quest'ultimo  caso,  a  dire  il  vero,  può  anche  essere  interpretato  come 
una  licenza  del  traduttore,  che  al  costrutto  originale  («  exsuperabimus 
illum  »)  ne  preferisce  un  altro  («  sopercharen  lor  »  =  las  vertu  del  dia- 
vol),  fondamentalmente  non  ripugnante  al  senso. 

Più  interessanti  appaiono  alcuni  casi  in  cui  il  traduttore  procede  a 
dei  veri  e  propri  adattamenti  del  testo,  migliorandone  la  forma  median- 
te lo  spostamento  di  alcuni  membri  del  periodo,  che  non  alterano  ma 
precisano  il  senso.  Ne  segnaliamo  due,  entrambi  tolti  dalla  Sim.  II: 


0  Segnor  Tome  cubita  de  servar  li  co- 
mandament  de  Dio.  E  la  non  es  alcun 
lo  cai  non  peche  al  Segnor  qu'el  poysa 
gardar  li  comandament  de  lui 
(f.  172  a) 

Mas  el  gosta  las  meças  plenas  que  el- 
las  non  sian  ay  gras  e  freydas  (f.  172  b) 

A  questa  semblança  pensa  en  li  serf  de 
Dio  del  paure  e  del  rie 
(f.  176  a) 

...rompres  totas  las  vertu  del  diavol. 
Mas  nos  sopercharen  lor  e  poen  gardar 
a  questi  comandament  ficai  tu  coman- 
dies  lo  Segnor  cumfermant 
(f.  173  b) 


Audi,  inquit:  Dives  habet  opes,  a  Do- 
mino vero  pauper  est;  distrahitur  enim 
circa  divitias  suas,  et  valde  exiguam 
habet  orationem  ad  Dominum 

Jacens  enim  in  terra  malos  fructus 
dat,  quia  non  pendet  super  ulmum:  et 
pro  se  et  pro  ulmo  fructum  dat.  Vide 
(...)  suspensa...  ad  ulmum  fructum  mul- 
tum  et  bonum  dat;  jacens  autem  in 
terra  exiguum  et  pessimum  fructum 
dat.  Haec  igitur  similitudo  (...) 


Auvas.  Lo  rie  ha  las  riqueças  del  Se- 
gnor  e  es  paure  en  oracion.  Car  el  es 
strayt  encerque  las  soas  riqueças  e  ha 
mot  petita  oracion  al  Segnor  (f.  176  a) 

Mas  dona  mal  fruc  iaçent  en  terra.  Car 
non  pent  sobre  l'olme.  Mas  si  la  vie 
sere  suspendua  sobre  l'olme  ilh  dona- 
re fruc  per  si  e  per  l'olme.  Donca  veias 
(...)  La  vis  pendua  a  l'olme  dona  bon 
fruc  e  moto.  Aquesta  semblança  (...) 
(f.  176  a) 
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Nel  primo  caso  l'espressione  «  Dives  habet  opes  »  è  sostituita  dalla 
immagine  ardita  «  Lo  rie  ha  las  riqueças  del  Segnor  »  (le  ricchezze,  in- 
fatti, sono  da  Dio,  come  ogni  talento  umano);  mentre  l'espressione  «  a 
Domino  vero  pauper  est  »  dà  luogo  ad  una  crasi  («  es  paure  en  oracion  ») 
nella  quale  viene  condensata  anche  un'altra  frase  del  testo  latino  («  ha- 
bet exiguam  orationem  ad  Dominum  »)  che  non  è  propriamente  tradotta. 

Nel  secondo  caso  l'intervento  migliorativo  è  più  evidente.  Il  tradut- 
tore mette  ordine  nel  testo  latino,  che  in  questo  luogo  è  probabilmente 
corrotto,  cambiando  di  posto  ad  alcuni  membri  del  periodo,  sopprimen- 
do una  ripetizione  e  rendendo  più  chiaro  il  concetto. 

ENEA  BALMAS 


PASTOR.  —  LIB.  II,  MANDATUM  XII. 

:  et  convertite  vos 
ad  Dominum  Deum,  et  relinquite  dia- 
bolum  et  voluptates  ejus;  quia  malae 
sunt,  et  amara;,  et  immundae.  Et  nolite 
amere  diabolum,  quia  in  vobis  potesta- 
tem  non  habet.  Ego  enim  vobiscum 
sum  nuntius  pcenitentiae,  qui  dominor 
illius.  Diabolus  autem  timorem  facit; 
sed  timor  illius  vanus  est.  Nolite  ergo 
timere  eum,  et  fugiet  a  vobis. 

CAPUT  V. 

Et  dixi  illi:  Domine,  audi  me  pauca 
verba  dicentem  libi.  Die,  inquit.  Homo, 
inquam,  cupit  quidem  mandata  Dei 
custodire;  et  nemo  est  qui  non  petat  a 
Domino,  ut  possit  mandata  ejus  serva- 
re. Sed  diabolus  durus  est;  et  potentia 
sua  dominatur  in  Dei  servos.  Et  dixit: 
Non  potest  dominari  in  Dei  servos,  qui 
ex  totis  praecordiis  in  Dominum  cre- 
dunt.  Potest  autem  diabolus  luctari; 
sed  vincere  non  potest.  Si  enim  resisti- 
tis  ili,  fugiet  a  vobis  confusus.  Nam 
quicunque  fide  pieni  non  sunt,  timent 
diabolum,  quasi  potestatem  habentem. 
Diabolus  enim  tentât  servos  Dei,  et,  si 
invenerit  vacuos,  exterminât.  Sicut 
enim  homo,  cum  implevit  amphoras 
bono  vino,  et  inter  illas  amphoras  pau- 
cas  semiplenas  posuit,  et  venit  ut  ten- 
tet  et  gustet  amphoras;  non  tentât  ple- 
nas;  scit  enim  quod  bona?  sunt;  semi- 
plenas autem  gustat,  ne  sint  acida? 
facta;:  cito  enim  semipiena?  amphorae 
acescunt,  et  perdunt  saporem  vini.  Sic 
et  diabolus  venit  ad  homines  servos 


HERMAN 

L'Anglus  dis  a  Herman:  «  Convert 
vos  al  nostre  Segnor  Dio  e  habandona 
lo  diavol  e  las  deleytacions  de  lui.  Las 
son  malas  e  amaras  e  non  mondas.  E 
non  volha  temer  lo  diavol.  Car  el  non 
ha  poesta  en  vos.  Car  yo  soy  a  vos  me- 
sage  de  penitencia  locai  segnorizo  de 
lui.  Mas  lo  diavol  fay  temor.  Mas  lo  te- 
mor  de  lui  es  van.  Donca  non  volha 
temer  lui  e  el  fugire  de  vos  ». 


E  yo  dis 

a  lui:  «  O  Segnur  scoota  me  per  parol- 
las  diçent  a  tu  ».  E  el  dis:  «  Di  ».  «  O 
Segnor,  Tome  cubita  de  servar  li  co- 
mandament  de  Dio.  E  la  non  es  alcun 
locai  non  peche  al  Segnor  qu'el  poysa 
gardar  li  comandament  de  lui.  Mas  lo 
diavol  es  dur  e  la  poysença  de  lui  se- 
gnoriza(n)  en  li  serf  de  Dio».  [172b]  E 
el  dis:  «  El  non  po  segnorizar  en  li  serf 
de  Dio  lical  creon  en  Dio  de  tot  lo  cor. 
Mas  lo  diavol  po  ben  loytar  cum  lor. 
Mas  el  non  po  vencer.  Car  si  vos  con- 
trastare a  lui  el  fugire  de  vos  confus. 
Car  cal  que  cal  non  son  plen  en  fe  te- 
mon  lo  diavol  enayma  avent  poesta. 
Mas  lo  diavol  prova  li  serf  de  Dio  e  si 
el  trobare  Ior  voyt  el  li  destermena. 
Car  enayma  cum  Tome  umplire  d'am- 
foras  de  bon  vin.  E  entre  aquellas  am- 
foras  empause  alcunas  meças  plenas. 
E  el  ven  qu'el  prove  e  goste  de  las  ara- 
foras.  Car  el  non  prova  las  plenas.  Car 
el  sap  que  ellas  son  bonas.  Mas  el  go- 
sta  las  meças  plenas  que  ellas  non  sian 
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Dei,  ut  tentet  illos.  Quicunque  autem 
pieni  sunt  fide,  resistunt  ei  fortiter;  et 
ille  recedit  ab  eis,  quia  non  habet  lo- 
cum intrandi.  Tunc  vadit  ad  illos  qui 
non  sunt  fide  pieni,  et  quoniam  habet 
locum,  inde  intrat  in  illos;  et  quascun- 
que  vult,  facit  illis,  et  fìunt  famuli  ejus. 


CAPUT  VI. 

Sed  vobis  dico  ego  nuntius  pœniten- 
tiae:  Ne  timeatis  diabolum.  Missus 
enim  sum.  ut  vobiscum  sim,  quicunque 
ex  totis  pra.'cordiis  egeritis  pœniten- 
tiam,  ut  confirmem  vos  in  fide.  Crédite 
ergo,  qui  propter  delieta  vestra  obliti 
estis  Deum,  et  qui  salutem  vestram 
objicientes  peccatis  vestris,  gravatis  vi- 
tam  vestram,  quod  si  conversi  fueritis 
ad  Dominum  ex  totis  praecordiis  ve- 
stris,  et  servieritis  ei  secundum  volun- 
tatem  ipsius,  dabit  remedium  anima- 
bus  vestris,  posthabitis  peccatis  vestris 
prioribus;  et  habebitis  potestatem  do- 
minandi  omnibus  operibus  diaboli. 
..Minas  autem  illius  in  totum  timere 
nolite:  sine  virtute  enim  sunt,  sicut  ho- 
minis  mortui  nervi.  Audite  ergo  me;  et 
timete  Dominum  omnipotentem  qui  po- 
test vos  salvos  facere  et  perdere;  et 
custodite  mandata  ejus,  ut  vivatis  Deo. 
Et  dixi  illi:  Domine,  modo  confirmatus 
sum  in  omnibus  mandatis  Domini, 
quandiu  mecum  es;  et  scio  quod  con- 
fringes  omnem  virtutem  diaboli.  Sed 
et  nos  exsuperabimus  illum,  si  possu- 
mus  mandata  haec  quae  praecepisti,  Do- 
mino confirmante,  custodire.  Custodies, 
inquit,  si  cor  tuum  purificaveris  ad  Do- 
minum. Sed  et  omnes  custodient,  qui 
purificaverint  corda  sua  a  vanis  cupidi- 
tatibus  hujus  saeculi,  et  vivent  Deo. 


LIB.  II,  SIMILITUDO  I. 

Nos,  quia  in  hoc  mundo  permanentem 
civitatem  non  habemus,  debere  in- 
quirere  futuram. 

CAPUT  UNICUM. 

Et  dixit  mihi:  Scitis  vos  Domini  ser- 
vos in  peregrinatione  morari?  Civitas 
enim  vestra  longe  est  ab  hac  civitate. 
Si  ergo  scitis  civitatem  vestram  in  qua 
habitaturi  estis,  quid  hic  emitis  agros, 
et  apparatis  lautitias  et  aedificia,  et  ha- 


aygras  e  freydas.  Car  las  anforas  me- 
ças  plenas  enaygrison  viaçament  e  per- 
don  la  sabor  del  vin.  [173a]  Enaysi  lo 
diavol  ven  a  li  orne  serf  de  Dio  qu'el 
tempte  lor.  Car  cal  que  cal  son  plen  en 
fe  contrastan  a  lui  fortment  e  el  se  de- 
part  de  lor.  Car  el  non  ha  luoc  de  in- 
trar.  Adonca  el  vay  a  aquilh  lical  non 
son  plen  en  la  fe  e  cant  el  a  luoc  el  in- 
tra en  lor  e  fay  a  lor  calquecal  cosa  el 
vol  e  son  fayt  familh  de  lui. 

Mas  yo 

mesage  de  la  penitencia  diço  a  vos: 
non  tema  lo  diavol.  Car  yo  soy  trames 
que  yo  sia  cum  vos  cal  que  cals  fare 
penitencia  de  tot  lo  cor  e  cumferme 
vos  en  la  fe.  Donca  o  vos  lical  ave  de- 
mentiga  Dio  per  li  vostre  forfayt,  crese 
a  Dio  e  aiostare  la  vostra  salu.  Vos 
agrava  la  vostra  vita  per  li  vostre  pec- 
ca. Car  si  vos  sere  cumverti  al  Segnor 
de  tot  lo  vostre  cor  e  servire  a  lui  se- 
gond  la  volunta  de  lui  meseyme  el  do- 
nare remedi  a  li  vostre  pecca  [173b] 
premier  e  aure  peasta  (sic)  de  segno- 
rizar  de  tota  l'obra  del  diavol.  Mas  non 
volha  temer  en  totas  las  menaças  de 
lui.  Car  elas  son  sença  vertu  enayma 
li  nervi  (sic)  d'un  home  mort.  Donca 
ave  mi  e  teme  lo  Segnor  tot  poderos 
locai  po  far  salf  e  destrure.  E  garda  li 
comandament  de  lui  que  vos  viva  a 
Dio  ».  E  yo  dis  a  lui:  «  O  lo  mio  Se- 
gnor  yo  soy  cumferma  en  tuit  li  co- 
mandament del  Segnor  tant  longament 
cant  tu  sies  cum  mi.  E  yo  say  car  tu 
ensemp  rompres  totas  las  vertu  del 
diavol.  Mas  nos  sopercharen  lor  e  poen 
gardar  aquesti  comandament  lical  tu 
comandies  lo  Segnor  cumfermant  ».  E 
el  dis:  «  Tu  li  gardares  si  tu  parufica- 
res  lo  tio  cor  al  Segnor  mas  e  tuit 
aquilh  li  cai  purifican  lo  lor  cor  de 
[174a]  las  vanas  cubiticias  d'aquest 
segle  e  vioren  a  Dio  ». 


E  el  dis  a  mi: 
«  O  vos  serf  del  Segnor  sapia  vos  de- 
morar  en  pelegrinage.  La  vostra  cipta 
es  long  d'aquesta  cipta.  Donca  si  vos 
sabe  la  vostra  cipta  en  lacal  vos  se  a 
habitar  per  que  achata  vos  ayey  camps 
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bitationes  supervacuas?  Haec  enim  qui 
comparât  in  hac  civitate,  non  cogitat 
in  suam  civitatem  redire.  0  stulte,  o 
dubie  et  miser  homo,  qui  non  intelligis 
haec  omnia  aliena  esse,  et  sub  alterius 
potestate.  Dicit  enim  tibi  Dominus  ci- 
vitatis  hujus:  Aut  legibus  utere  meis, 
aut  recede  de  civitate  mea.  Tu  ergo 
quid  facies,  qui  habes  legem  in  civita- 
te tua?  Numquid  propter  agros  tuos, 
aut  propter  aliquos  apparatus  tuos, 
poteris  negare  legem  tuam?  Quod  si 
negaveris,  et  volueris  redire  in  civita- 
tem tuam,  non  recipieris,  sed  exclude- 
ris  inde.  Vide  ergo  tu  sicut  peregre 
consistens,  nihil  amplius  compares  ti- 
bi, quam  sit  necessarium  et  sumciens 
tibi;  et  paratus  esto,  ne  cum  voluerit 
Dominus  civitatis  hujus  expellere  te, 
contradicas  legi  ejus;  et  eas  in  civita- 
tem tuam,  ut  utaris  lege  tua,  sine  inju- 
ria hilaris.  Vos  igitur  videte  qui  servi- 
tis  Deo,  et  habetis  eum  in  cordibus  ve- 
stris:  operamini  opera  Dei,  memores 
mandatorum  et  promissorum  ejus  quae 
promisit;  et  crédite  ei,  quod  faciet  vo- 
bis,  si  mandata  ejus  custodieritis.  Pro 
agris  ergo  quos  emere  volueritis,  redi- 
mite animas  de  necessitatibus,  prout 
quisque  potest;  et  viduas  absolvite,  or- 
phanis  judicate,  et  opes  ac  divitias  ve- 
stras  in  hujusmodi  operibus  consumite. 
In  hoc  enim  vos  Dominus  lucupletavit, 
ut  hujusmodi  ministeria  expleatis.  Mul- 
to melius  est  haec  facere,  quam  agros 
aut  domos  emere;  quoniam  haec  omnia 
peribunt  in  saeculo:  at  quae  pro  nomi- 
ne Dei  feceris,  invenies  in  civitate  tua, 
et  habebis  gaudium  sine  tristitia  et  ti- 
more. Divitias  ergo  gentium  nolite  cu- 
pere,  perniciosae  sunt  enim  servis  Dei; 
de  propriis  autem  quas  habetis,  ea  agi- 
te, quibus  possitis  consequi  gaudium. 
Et  nolite  adulterare,  nec  alterius  uxo- 
rem  tangere,  neque  concupiscere.  Con- 
cupisce tuum  opus,  et  salvus  eris. 

SIMILITUDO  II. 

Ut  vitis  ulmo  fulcitur,  sic  dives  oratio- 
ne  pauperis  juvatur. 

CAPUT  UNICUM 

Cum  ambularem  in  agrum  et  consi- 
derarem  ulmum  et  vitem,  et  cogitarem 
intra  me  de  fructibus  earum,  apparuit 
mihi  angelus,  et  dixit  mihi:  Quid  diu 
intra  te  cogitas?  Et  dixit  i  1  li  :  De  hac 


e  aparelha  lare  hedificamenç  e  habita- 
cions  sobre  voydas.  Car  aquel  locai 
compra  en  aquesta  non  pensa  de  re- 
tornar en  la  soa  cipta.  O  fol  home  e 
dubitos  e  miserios  local  non  entendes 
totas  aquestas  cosas  esser  strangnas  e 
sot  poesìa  d'autre.  Car  lo  segnor  d'a- 
questa  cipta  di  a  tu:  O  tu  usa  las  mias 
leys  o  tu  te  depart  de  la  mia  cipta. 
Donca  tu  cai  cosa  fares  lo  cai  has  ley 
en  la  toa  cipta.  Donca  poyres  tu  ne 
[174b]  gar  la  toa  ley  per  li  fio  camps  o 
per  alcuna  autra  toa  operacion.  La  cai 
si  tu  la  negares  e  volres  reornar  en  la 
toa  cipta  tu  non  seres  receopu.  Mas  tu 
seres  degita  de  ley.  Donca  veias  tu 
istant  enayma  en  pellegrinage  non 
cumprar  alcuna  cosa  a  tu  plus  que  czo 
qu'es  necessari  e  abastant  a  tu.  E  ista 
aparelha  que  cum  lo  Segnor  d'aquesta 
cipta  voire  tu  degitar  d'aquesta  cipta 
que  tu  contradices  a  la  ley  de  lui  que 
tu  annes  en  la  toa  cipta  que  tu  portes 
la  toa  ley  alegrament  sença  eniuria. 
Donca  o  vos  lical  serve  a  Dio  e  ave  lui 
en  li  vostre  cor  obra  l'obra  de  Dio  e 
sia  recordador  de  li  comandament  e  de 
las  empromessions  de  lui  las  cals  el 
promes  e  crese  a  lui.  Car  el  fare  a  vos 
si  vos  gardare  li  comandament  de  lui. 
Donca  reyme  las  armas  de  las  £175a] 
besognas  de  li  camp  li  cal  vos  vole 
achatar  segont  que  un  chascun  po  e 
iustifica  las  vevas  e  iustifìca  li  orfe  e 
cumsuma  las  vostra  obras  e  las  vostras 
riqueças  en  las  cosas  d'aquesta  manie- 
ra. Car  lo  Segnor  vos  ha  enriqueçi  enço 
que  vos  o  despense  en  aquestas  cosas. 
Mas  melhor  es  far  ayço  que  achatar 
camp  ni  maysons.  Car  totas  aquestas 
cosas  periren  al  segle.  Car  ço  que  tu 
fares  per  lo  nom  de  Dio  tu  o  trobares 
en  la  toa  ciDta  e  aures  goy  sença  tristi- 
cia  e  sença  temor.  Donca  non  volhas 
cubitar  las  riqueças  de  la  genç.  Car 
ellas  son  mortals  a  li  serf  de  Dio.  Mas 
las  proprias  las  cals  vos  ave  façe  que 
cum  lor  nos  poysa  cumsegre  li  goy.  E 
non  volha  [175b]  avotrar  ni  tocar  l'o- 
bra de  l'autre  ni  cubitar.  Cubita  la  toa 
obra  e  seres  salf  ». 


Cum  yo  anneso  al  camp  e  cumside- 
reso  l'olme  e  la  viç  e  desputes  entre  mi 
de  li  fruc  de  lor  l'anglus  apparec  a  mi 
e  dis  a  mi:  «  Cal  cosa  desputas  tu  en- 
tre tu?  ».  E  yo  dis  a  lui:  «  O  Segnor  yo 
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vite  et  ulmo  disputo,  domine,  quoniam 
fructus  illarum  decori  sunt.  Et  dixit 
mini:  Hae  duae  arbores  in  exemplum 
positae  sunt  servis  Dei.  Et  dixi  illi:  Vel- 
lem  scire,  domine,  harum  arborum 
exemplum  quod  dicis.  Audi,  inquit:  Vi- 
des hanc  vitem  et  hanc  ulmum:  Video, 
inquam,  domine.  Haec  vitis,  inquit, 
fructifera  est;  ulmus  autem,  lignum  si- 
ne fructu  est;  sed  vitis  haec,  nisi  appli- 
cita  fuerit  ulmo  et  super  illam  requie- 
verit,  non  potest  multum  fructum  fa- 
cere.  Jacens  enim  in  terra,  malos  fruc- 
tus dat,  quia  non  pendet  super  ulmum: 
et  pro  se  et  pro  ulmo  fructum  dat.  Vi- 
de ergo,  quod  ulmus  fructum  dat  non 
mino  rem,  quam  vitis,  sed  potius  majo- 
retti. Quomodo,  inquam,  domine,  majo- 
rem  quam  vitis?  Suspensa,  inquit,  ad 
ulmum,  fructum  multum  et  bonum 
dat;  jacens  autem  in  terra,  exiguum  et 
pessimum  fructum  dat.  Haec  igitur  si- 
militudo  posita  est  servis  Dei,  pauperi 
et  diviti.  Respondi,  inquiens:  Domine, 
demonstra  mihi.  Audi,  inquit:  Dives 
habet  opes,  a  Domino  vero  pauper  est; 
distrahitur  enim  circa  divitias  suas,  et 
valde  exiguam  habet  orationem  ad  Do- 
minum;  et  quam  habet,  inertem  habet, 
et  non  habentem  virtutem.  Cum  igitur 
dives  praestat  pauperi,  quae  illi  opus 
sunt,  pauper  orat  ad  Dominum  pro  di- 
vite, et  Deus  praestat  diviti  omnia  bo- 
na; quia  pauper  dives  est  in  oratione, 
et  virtutem  magnam  habet  apud  Do- 
minum oratio  ejus.  Tunc  ergo  dives 
praestat  omnia  pauperi,  quia  sentit  il- 
ium exaudiri  a  Domino;  et  libentius  ac 
sine  dubitatione  praestat  ej  omnia,  et 
curat  ne  quid  ei  desit.  Pauper  Deo  gra- 
tias  agit  pro  divite,  quia  opus  faciunt 
a  Domino.  Apud  homines  ergo  ulmus 
non  putatur  dare  fructum;  et  nesciunt, 
neque  intelligunt,  quod  si  societas  ad- 
venerit  viti;  et  vitis  duplum  dat  fruc- 
tum, et  pro  se  et  pro  ulmo.  Sic  et  pau- 
peres  pro  locupletibus  orantes  ad  Do- 
minum, exaudiuntur;  et  augentur  opes 
eorum,  quoniam  praestant  pauperibus 
ex  opibus  suis.  Sunt  igitur  ambo  con- 
sortes  honorum  operum  suorum.  Qui- 
cunque  igitur  haec  fecerit,  non  desere- 
tur  a  Domino,  ac  erit  scriptus  in  libro 
vitae.  Felices  igitur  qui  possident,  et 
sentiunt  se  locupletari;  qui  hoc  enim 
senserit,  poterit  aliquid  administrare. 


desputo  d'aquesta  viç  et  de  l'olme.  Car 
li  fruc  de  lor  son  bel  ».  E  el  dis  a  mi: 
«  Aquesti  dui  albre  son  pausa  en  eysem- 
ple  a  li  fìlh  serf  de  Dio  ».  E  yo  dis  a 
lui:  «  O  Segnor  yo  volgro  saber  d'aque- 
sti  dui  albre  l'eysemple  lo  cal  tu  dis  ». 
E  el  dis:  «  Auvas.  Ves  tu  aquesta  viç 
e  l'olme?  ».  E  yo  dis:  «  O  Segnor  yo 
veo  ».  «  Aquesta  viç  es  portant  fruc. 
Mas  l'olme  es  leng  sença  fruc.  Mas  si 
aquesta  viç  non  sere  a  [176a]  poia  a 
l'olme  qu'ilh  se  repausa  sobre  lui  ilh 
non  po  far  moti  fruc.  Mas  dona  mal 
fruc  iaçent  en  terra.  Car  non  pent  so- 
pre l'olme.  Mas  si  la  viç  sere  suspen- 
dua  sobre  l'olme  ilh  donare  fruc  per 
si  e  per  l'olme.  Donca  veias  cum  l'olme 
dona  fruc  non  menor  que  la  viç  mas 
maiorment  maior  ».  Yo  dis:  «  En  cal 
maniera  maior  que  la  viç?  ».  E  el  dis: 
«  La  viç  pendua  a  l'olme  dona  bon  fruc 
e  moto.  Aquesta  semblança  pensa  en 
li  serf  de  Dio  del  paure  et  del  rie  ».  Yo 
respondey  e  dis:  «  O  Segnor  demonstra 
a  mi  ».  E  el  dis:  «  Auvas.  Lo  rie  ha  las 
riqueças  del  Segnor  e  es  paure  en  ora- 
cion.  Car  el  es  strayt  encerque  las  soas 
riqueças  e  ha  mot  petita  oracion  al  Se- 
gnor.  E  aquelha  la  cai  el  ha  el  l'ha  sen- 
ça força  e  non  avent  vertu.  Donca  cant 

10  rie  [176b]  dona  al  paure  aquellas  co- 
sas  que  besognan  a  lui  lo  paure  aura  al 
Segnor  per  lo  rie  e  Dio  dona  al  rie  tuit 

11  ben.  E  cum  lo  paure  es  rie  en  ora- 
cion e  l'oracion  de  lui  ha  grant  vertu 
enapres  Dio.  Adonca  lo  rie  dona  totas 
cosas  al  paure.  Car  el  pensa  lui  esser 
exauçi  del  Segnor  e  dona  a  lui  totas 
cosas  volutariament  sença  dubitacion  e 
ha  cura  que  alcuna  cosa  non  defalha 
a  lui.  Lo  paure  fay  gracias  a  Dio  per 
lo  ric.  Car  las  riqueças  son  faytas  del 
Segnor.  Donca  enapres  li  orne  l'olme 
non  es  pensa  donar  fruc.  Ilh  non  sa- 
bon  ni  entendon.  Car  si  la  viç  se  re- 
pausare  sobre  l'olme  ilh  dona  fruc  per 
si  e  per  l'olme.  Enaysi  li  paures  aurant 
per  li  rie  al  Segnor  son  ex  [177a]  auçi 
e  las  riqueças  de  lor  son  acerguas  (?). 
Car  ilh  donan  a  li  paure  de  lor  rique- 
ças. Donca  embe  dui  son  fayt  cumpa- 
gnon  de  bonas  obras.  Donca  cum  ilh 
faren  aquestas  cosas  ilh  seren  esauci 
del  Segnor.  E  seren  scrit  al  libre  de  vi- 
ta. Aquilh  son  benaura  lical  possessi- 
son  e  senton  lor  enriquecir.  Aquel  lo- 
cai sentire  ayço  poyra  aministrar  au- 
tra  cosa.  Amen. 

(trascrizione  Enea  Balmas) 


In  margine  alla  versione  valdese 
del  sacrificio  dei  Maccabei 


La  sola  versione  valdese  conosciuta  (1)  del  racconto  della  morte  dei 
sette  fratelli  Maccabei  e  della  loro  madre  è  contenuta  nel  codice  Dd  XV-31, 
ff.  49a-55a,  fondo  Morland,  della  Biblioteca  universitaria  di  Cambridge. 
Testo  breve  —  è  limitato  al  solo  cap.  VII  del  II  libro  dei  Maccabei  —  e 
lacunoso  —  è  andato  perduto  il  primo  paragrafo  —  la  versione,  dal  ti- 
tolo «  7  fraires  »  (essendo  il  testo  mutilo  del  suo  inizio,  l'intitolazione  si 
ricava  dai  titoli  correnti),  offre  tuttavia  interessanti  motivi  di  riflessione 
agli  studiosi  del  valdismo  medievale. 

Al  fine  di  rendere  più  articolato  il  giudizio  sulla  fatica  dell'anonimo 
traduttore  è  necessario  fare  alcune  premesse,  e  ricordare,  brevemente, 
in  primo  luogo  i  principali  dati  eruditi  relativi  alla  storia  dei  Maccabei. 
Il  nome  Maccabeo,  il  cui  significato  è  discusso,  ma  secondo  l'interpreta- 
zione più  comune  deriva  da  «  maqqaba  »,  martello,  era  originariamente 
un  soprannome  di  Giuda,  figlio  di  Matatia,  principale  protagonista  del- 
l'insurrezione dei  Giudei  contro  il  dominio  dei  Seleucidi.  Si  legge  in 
I  Me.  3,  1  e  ss.: 

Et  surrexit  Iudas,  qui  vocabatur  Machabaeus...  et  adiuvabant  eum  omnes  fra- 
tres  eius  et  universi  qui  se  coniunxerant  patri  eius  et  proeliabantur  proelium 
Israel  cum  laetitia.  Et  dilatavit  gloriam  populo  suo  et  induit  se  loricam  sicut  gigas 
et  succinxit  se  arma  bellica  sua  in  proeliis  et  protegebat  castra  gladio  suo...  Et 
persecutus  est  iniquos  perscrutans  eos  et,  qui  conturbabant  populum  suum,  eos 
succendit  flammis  (2). 

Alla  morte  di  Giuda  il  soprannome  Maccabeo  fu  esteso  a  tutti  i  di- 
scendenti di  Matatia. 

Il  periodo  storico  in  cui  ebbero  luogo  le  vicende  narrate  nei  due  libri 
dei  Maccabei  è  quello  successivo  alla  morte  di  Alessandro  Magno,  dopo 
la  divisione  del  vasto  impero  fra  numerosi  contendenti.  Nel  Medio  Orien- 
te i  due  più  importanti  regni  furono  la  Siria,  retta  dalla  dinastia  dei  Se- 
leucidi, e  l'Egitto  governato  dai  Tolomei.  In  mezzo  a  questi  due  regni 
rimaneva  la  Palestina  che  fino  al  200  a.  C.  appartenne  al  regno  d'Egitto 
per  passare  poi  sotto  il  dominio  dei  Seleucidi.  Antioco  III  e  Seleuco  IV 

(1)  Cfr.  J.  Gonnet  -  A.  Molnar,  Les  Vaudois  au  Moyen  Age,  Torino,  Claudiana, 
1974,  p.  324. 

(2)  Bibliorum  Sacrorum  iuxta  vulgatam  clementinam  nova  editio  [...],  Roma, 
Typis  polyglottis  vaticanis,  1959,  p.  884. 
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ebbero,  verso  la  Palestina,  una  politica  di  larga  tolleranza  religiosa;  con 
Antioco  IV  Epifane  cominciò  invece  la  lotta  per  imporre  a  tutto  il  regno 
l'uniformità  religiosa  e  sociale.  Questa  tendenza  impose  anche  agli  Ebrei 
una  serie  di  pratiche  che  ripugnavano  alla  loro  coscienza  religiosa:  qui 
il  movente  della  loro  rivolta.  I  libri  dei  Maccabei  narrano  le  vicende  del- 
l'insurrezione nazionale  e  religiosa  promossa  dai  discendenti  di  Matatia 
e  il  successo  finale  della  loro  iniziativa. 

Quanto  al  contenuto  specifico  del  II  libro,  è  lo  stesso  autore  ad  in- 
dicarlo, 2  Me.  2,  20-24: 

De  Iuda  vero  Machabaeo  et  fratribus  eius  et  de  templi  magni  purificatione  et  de 
arae  dedicatione,  sed  et  de  proeliis,  quae  pertinent  ad  Antiochum  nobilem  et  filium 
eius  Eupatorem,  et  de  illuminationibus,  quae  de  coelo  factae  sunt  ad  eos,  qui  pro 
Iudeis  fortiter  fecerunt,  ita  ut  universam  regionem,  cum  pauci  essent,  vindicarent 
et  barbaram  multitudinem  fugarent  et  famosissimum  in  toto  orbe  templum  recu- 
perarent  et  civitatem  liberarent  et  leges,  quae  abolitae  erant,  restituèrent,  Domino 
cum  omni  tranquillitate  propitio  facto  illis,  itemque  ab  Iasone  cyrenaeo  quinque 
libris  comprehensa  tenta vimus  nos  uno  volumine  breviare  (3). 

E  dopo  aver  ricordato  che  il  lavoro  gli  è  costato  grandi  fatiche  l'au- 
tore conclude  la  sua  presentazione  dicendo  di  aver  avuto  cura  di  presen- 
tare la  vicenda  «  volentibus  quidem  légère  ut  esset  animi  oblectatio,  stu- 
diosis  vero  ut  facilius  possint  memoriae  commendare,  omnibus  autem 
legentibus  utilitas  confera  tur  »  (4). 

Chi  sia  l'autore  di  questa  «  faticosa  impresa  »  non  è  dato  conoscere. 
Eusebio  (Hist.  Eccl.,  III,  10,  6),  S.  Girolamo  (De  viris  illustribus,  13)  ed 
alcuni  altri  la  attribuiscono  a  Giuseppe  Flavio.  Si  tratta  di  una  semplice 
ipotesi  non  suffragata  da  prove  convincenti:  vi  si  opporrebbero  le  diffe- 
renze di  stile,  i  non  pochi  errori  storici  del  «  compendio  »  di  Giasone  di 
Cirene  nei  quali  Giuseppe  Flavio  diffìcilmente  sarebbe  incorso,  e  il  nu- 
mero praticamente  irrilevante  di  nomi  biblici  con  terminaison  greca 
che  contrasta  con  le  abitudini  del  Flavio  (5). 

Difficile  è  anche,  in  assenza  di  punti  di  riferimento,  avere  indicazioni 
precise  circa  l'epoca  in  cui  il  libro  è  stato  scritto.  Tuttavia  i  pochi  accen- 
ni che  l'autore  fa  al  suo  tempo,  un  periodo  di  relativa  calma  e  tranquil- 
lità che  lascia  qualche  spazio  per  le  speculazioni  filosofiche,  permettono 
di  assegnare  la  composizione  del  libro  intorno  all'inizio  dell'era  cristia- 
na (6). 

La  profonda  conoscenza  di  tutte  le  tecniche  della  retorica  greca  di 
cui  l'autore  dà  prova  (7)  e  la  presentazione  del  suo  libro-compendio  del- 
l'opera di  Giasone  di  Cirene,  scritta  in  lingua  greca  (8),  inducono  a  pen- 
sare che  anche  il  II  libro  dei  Maccabei  sia  stato  scritto  in  greco  (9).  Il 

(3)  Bibliorum...  editio  cit.,  p.  910. 

(4)  Ibid. 

(5)  J.  B.  Frey,  Apocryphes  de  l'Ancien  Testament,  in  Dictionnaire  de  la  Bible, 
Supplément,  I,  1928,  p.  446. 

(6)  Ibid. 

(7)  Ibid. 

(8)  Lessico  Universale  Italiano  di  lingua,  lettere,  arti,  scienze  e  tecnica,  IX,  Ro- 
ma, 1972,  p.  31. 

(9)  La  Bible  -  L'Ancien  Testament,  I.  Paris.  1956,  p.  CXV. 
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testo  è  giunto  fino  a  noi  in  un  certo  numero  di  manoscritti,  tra  cui  il  «  Va- 
ticanus  »,  il  «  Sinaiticus  »  e  l'«  Alexandrinus  »,  che  contengono  la  versio- 
ne dei  Settanta.  Lo  si  trova  anche  fra  i  manoscritti  di  Giuseppe  Fla- 
vio (10). 

Fatte  queste  premesse,  è  necessario  soffermarsi  su  un'altra  circo- 
stanza, illuminante  ai  fini  di  una  più  adeguata  collocazione  della  versione 
del  sacrificio  dei  Maccabei  all'interno  della  produzione  letteraria  valdese 
medievale,  il  contesto  particolare  in  cui  la  versione  si  trova  inserita  nel 
codice  cantabrigiense.  L'analisi  della  struttura  materiale  rivela  che  il  ms. 
Dd  XV-31  è  composto  di  due  gruppi  di  fascicoli  di  diversa  consistenza: 
un  primo  gruppo  di  quattro  fascicoli,  regolari,  di  8  ff.  ciascuno,  e  un 
secondo  gruppo  di  cinque  fascicoli  (regolari)  di  16  ff.  ciascuno  (11).  La 
circostanza  prova  che  il  codice  nella  sua  attuale  struttura  risulta  dal- 
l'unione di  due  manoscritti  composti  distintamente  e,  successivamente, 
uniti  assieme.  A  questa  duplice  origine  corrisponde  l'assenza  di  legami 
apparenti  tra  i  contenuti  della  prima  parte  (i  quattro  fascicoli  di  8  ff., 
1-32)  e  quelli  della  seconda  (i  cinque  fascicoli  di  16  ff.,  33-109).  La  prima 
parte  è  infatti  caratterizzata  da  tre  trattatelli  (De  la  confession,  De  la  te- 
mor  del  Segnor,  Sermon)  che  sviluppano  tre  diversi  aspetti  del  tema 
penitença.  La  seconda  contiene  invece  le  versioni  di  tre  noti  episodi  del 
Vecchio  Testamento,  il  martirio  dei  fratelli  Maccabei  e  i  racconti  delle 
tribulacions  di  Giobbe  e  di  Tobia,  preceduti  da  un  trattato  introduttivo 
dal  titolo  Incipiunt  tribulaciones,  e  seguiti  da  un  frammento  di  pochi 
versi  del  noto  poemetto  La  Nobla  Leyçon.  La  struttura  di  questa  secon- 
da parte  presenta  alcune  caratteristiche  sulle  quali  è  opportuno  soffer- 
marsi brevemente. 

Nel  breve  trattato  introduttivo,  Incipiunt  tribulaciones  (33a-47b), 
l'autore,  dopo  aver  premesso  che  «  Motas  son  las  tribulacions  de  li  just, 
mas  lo  Segnor  deyliorare  lor  de  totas  »  (33a),  sostiene,  con  una  lunga  se- 
rie di  citazioni  bibliche,  la  necessità  delle  tribulacions  per  poter  conqui- 
stare «  li  goy  de  paradis  »  (35b).  Le  tentazioni  e  le  violenze  del  mondo 
sugli  eletti  sono  certamente  molte,  ma,  osserva  il  Nostro,  «  Fol  es  aquel 
que  tem  la  career  d'aquest  segle,  lo  cai  trapassa  viaçament,  e  non  tem  la 
career  d'enfern,  la  cai  durare  eternalment.  Fol  es  aquel  que  tem  li  rey  e 
li  princi  e  li  prélat  d'aquest  mont,  e  non  tem  li  demoni  de  l'enfern.  Fol  es 
aquel  que  tem  la  mort  d'aquest  segle,  la  cai  trapassare  viaçament,  e  non 
tem  la  mort  enfernal,  la  cai  permanre  perpetualment  »  (39a-39b)  (12). 
E  dopo  aver  citato  gli  esempi  di  alcuni  «  amie  de  Dio...  aflagely  e  angu- 
stia en  plussors  manieras  »  conclude  ricordando  che  «  las  vitas  de  li  sant 
son  sçritas  que  nos  hy  prenan  eysemple  »  (48b). 

(10)  E.  Beaurlier,  Machabées  livres  apocryphes,  in  Dictionnaire  de  la  Bible 
cit.,  IV,  1928,  p.  500. 

(U)  I  dati  vengono  forniti  da  una  nota  di  H.  Bradshaw  (Conservatore  alla 
Biblioteca  Universitaria  di  Cambridge)  apposta  sul  recto  dell'ultimo  foglio  di  guar- 
dia del  codice.  In  quella  stessa  nota  il  Bradshaw  dà  un  elenco  delle  lacune  (sono 
andati  perduti  i  ff.  48,  63,  95-99,  110-112),  in  conseguenza  delle  quali  il  ms  ori«nna- 
namente  di  112  ff.,  è  attualmente  costituito  di  soli  102  ff. 

(12)  La  puntuazione  secondo  l'uso  moderno  è  nostra. 
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Al  trattato  sulle  «  tribolazioni  »  seguono  le  versioni  dei  sacrifìci  dei 
fratelli  Maccabei,  di  Giobbe  e  di  Tobia  «  amie  de  Dio...  aflagely  e  angustia 
en  plussors  manieras  ».  Di  particolare  interesse  la  versione  del  libro  di 
Giobbe,  dal  titolo  Job  (55b-66a),  limitata  a  soli  quattro  dei  quarantadue 
capitoli  di  cui  si  compone  il  libro,  i  capitoli  1-3  (13)  e  l'ultimo.  Il  tradut- 
tore —  o  più  probabilmente  il  compilatore  del  testo  —  ha  ritenuto  op- 
portuno dare  i  soli  capitoli  in  cui  vengono  presentate  le  sofferenze  (1-3) 
e  la  premiazione  finale  (42)  del  «  servo  di  Dio  »,  omettendo  le  considera- 
zioni filosofiche  e  le  riflessioni  moralistiche  sull'infelicità  e  sulla  preca- 
rietà della  vita  umana  dei  capitoli  4-41.  Una  tale  scelta  sembra  eviden- 
ziare l'intenzione  di  mettere  nel  giusto  rilievo  il  ruolo  della  tribulation, 
premessa  e  promessa  di  goy,  nella  vita  degli  «  amie  de  Dio  ». 

Minor  interesse  offre  la  versione  del  libro  di  Tobia  (66b-109a)  la  sola 
originariamente  completa  (14).  Si  tratta  di  un  testo  esemplare  che  trova 
la  sua  naturale  collocazione  nel  contesto  di  un  discorso  che  verte  sul  te- 
ma «  tribolazione-felicità  »  anche  se  la  sua  «  fortuna  valdese  »  appare 
abbastanza  singolare  soprattutto  se  «  avvicinata  »  alla  ben  più  dramma- 
tica storia  dei  fratelli  Maccabei  e  allo  stesso  racconto  delle  disavventure 
di  Giobbe. 

È  in  questo  particolare  contesto  che  si  colloca  la  versione  del  sacri- 
ficio dei  fratelli  Maccabei  di  cui  diamo  qui  sotto  il  testo  (secondo  la  no- 
stra trascrizione)  con  a  fronte  l'originale  latino  nella  recensione  della 
Volgata. 


Dd  XV-31 
ff.  49a-55a 


...S'amonestavan  entre  lor  unialment 
au  la  mayre  e  diçent:  Lo  Segnor  Dio 
regardare  la  verità  e  sere  cunsola  en 
nos,  enayma  Moysent  decleire  el  testi- 
monijament  del  cant:  esser  cunsola  a 
li  sio  serf.  Dont  mort  aquel  prumier 
ameneron  lo  segont  a  escarnir  per 
aquesta  maniera,  e,  traita  la  pel  del 
cap  de  lui  au  li  cavelh,  en  demandavan 
si  el  mangera  prumierament  qu'el  fos- 
sa puni  per  tot  lo  cors,  per  sengles 
menbres.  El  respondent  au  peironal 
voç  dis:  Non  farey.  Emperço  que  lo 
mio  fraire  a  cosegu  la  crudela  pena  yo 
non  denegarey  lo  Segnor  per  cosa.  A- 
quest  receop  lo  torment  al  segont  luoc, 
enayma  lo  prumier,  e  ordena  al  derier 
sperit  dis:  O  mot  scuminiga,  acer  tu 


Bibliorum  sacrorum  iuxta  vulgatam 
clementinam  nova  editio  [...];  Roma, 
1959 

...Una  cum  matre  invicem  se  horta- 
bantur  mori  fortiter  dicentes:  Domi- 
nus  Deus  adspiciet  veritatem  et  con- 
solabitur  in  nobis,  quemadmodum  in 
protestatione  cantici  declaravit  Moy- 
ses:  Et  in  servis  suis  consolabitur. 
Mortuo  itaque  ilio  primo  hoc  modo, 
sequentem  deducebant  ad  illudendum 
et,  cute  capitis  eius  cum  capillis  ab- 
stracta,  interrogabant,  si  manducaret 
prius  quam  toto  corpore  per  membra 
singula  puniretur.  At  ille  respondens 
patria  voce  dixit:  Non  faciam. 

Propter  quod  et  iste  sequenti  loco 
primi  tormenta  suscepit  et  in  ultimo 
spirilu  constitutus  sic  ait:  Tu  quidem, 
scelestissime,  in  praesenti  vita  nos  per- 


(13)  Il  terzo  è  lacunoso  essendo  il  codice  mutilo  in  corrispondenza  del  f.  63. 

(14)  In  realtà,  a  causa  della  consistente  lacuna  —  già  segnalata  —  tra  i  ff.  94-100 
sono  andati  perduti  la  parte  finale  del  capitolo  9,  l'intero  capitolo  10  e  la  prima 
parte  del  capitolo  11. 
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nos  destrues  en  la  present  vita,  mas  lo 
rey  del  mont  ressucitare  nos  mort  per 
la  soa  ley  en  la  ressuracion  de  la  eter- 
nai vita.  E  anapres  aquest  scarnigron 

10  terç  e  demanda  la  lenga  fora  porte 
ley  viaçament,  e  stende  las  ma[n]s  for- 
ment e  dis  au  confidança:  Io  possesi- 
rey  aquestas  cosas  del  cel,  mas  yo  des- 
preço  ara  aquestas  meseyma  cosas  per 
las  leys  de  Dio,  car  yo  spero  mi  recebre 
lor  de  luy.  Mas  lo  rey  e  aquilh  li  cai 
eran  cum  lui  se  mervilhavan  en  aque- 
stas cosas  del  corage  del  jovencel,  lo 
cal  diçia  li  troment  enayma  nient.  E 
aquest  mort,  enaysi  trabalhavan  lo 
quirt  (15)  tromentant  lui  semilhanta- 
ment.  E,  cum  el  fossa  ja  a  la  mort, 
dis  enaysy:  Lo  es  sperar  sperança  de 
Dio  a  li  ome  dona  a  mort  resucitar  de 
lui  meseyme.  Mas  a  tu  non  sere  ressu- 
racion a  vita.  E  cum  ilh  aguessan  amo- 
nesta  lo  5,  trabalhavan  luy.  E  el  regar- 
dant en  luy  dis:  Ho  avent  posta  entre 

11  ome  cum  tu  sias  coronpivol  e  tu  faç 
ço  que  tu  voles;  car  non  volhas  pensar 
lo  nostre  lignage  esser  abandona  de 
Dio.  Mas  tu  sosten  en  paç  e  veyres  la 
posta  de  luy,  en  cal  maniera  el  tromen- 
tare  tu  e  lo  tio  semenç.  Enapres  aquest 
amenavan  lo  seysen,  e  aquest  comen- 
çant  a  mûrir  dis  enaysi:  Non  volhas 
arar  en  van;  car  nos  sufren  aquestas 
cosas  per  nos  meseyme  pecant  al  no- 
stre Segnor  e  son  faitas  en  nos  per 
digne  mervilhament.  Mas  tu  non  pen- 
sar l'avenador  a  tu  sença  pena,  car  tu 
te  eysayas  de  cumbatre  cuntra  Dio. 
Mas  la  maire  mervilhosa  sobre  manie- 
ra, e  degna  recordeyriç  de  li  ben,  re- 
gardant li  set  filh  perent  sot  lo  temp 
d'un  dia,  o  portava  de  bon  corrage  per 
l'esperrança  la  cal  ilh  avia  en  Dio;  e 
amonestava  sengles  de  lor  au  peyronal 
voc  replenia  forment  de  sapiencia,  e 
dintre  portant  lo  corage  masculin  a  la 
cogitacion  femenina  dis  a  lor:  Io  no 
say  en  cal  maniera  vos  aparegues  al 
mio  ventre,  car  yo  non  doney  a  vos 
sperit  ni  arma  ni  vita,  e  non  formey  li 
menbre  d'uncascun.  Mas  car  lo  Crea- 
tor del  mont  lo  cal  forme  la  natività 
de  l'orne  e  lo  cal  trobe  lo  naysament 
de  li  ome  rendre  a  vos  sperit  e  vita  au 
misericordia  (16)  enaysy  cant  vos  des- 
preça  ara  vos  meseyme  per  las  leis  de 
luy.  Mas  Antioc  pense  si  despreçia,  e 


dis,  sed  rex  mundi  defunctos  nos  pro 
suis  legibus  in  aeternae  vitae  resurre- 
ctione  suscitabit.  Post  hune  tertius  il- 
luditur  et  linguam  postulatus  cito  pro- 
tulit  et  manus  constanter  extendit  et 
cum  fiducia  ait:  E  caelo  ista  possideo, 
sed  propter  Dei  leges  nunc  haec  ipsa 
despicio,  quoniam  ab  ipso  me  ea  re- 
cepturum  spero;  ita  ut  rex  et  qui  cum 
ipso  erant  mirarentur  adulescentis  ani- 
mum,  quod  tanquam  nihilum  duceret 
cruciatus. 

Et  hoc  ita  defuncto,  quartum  vexa- 
bant  similiter  torquentes;  et,  cum  iam 
esset  ad  mortem,  sic  ait:  Potius  est  ab 
hominibus  morti  datos  spem  exspecta- 
re  a  Deo  iterum  ab  ipso  resuscitandos; 
tibi  enim  resurrectio  ad  vitam  non 
erit.  Et,  cum  admovissent  quintum, 
vexabant  eum.  At  ille  respiciens  in 
eum  dixit:  Potestatem  inter  homines 
habens,  cum  sis  corruptibilis,  facis 
quod  vis;  noli  autem  putare  genus  no- 
strum a  Deo  esse  derelictum.  Tu  au- 
tem patienter  sustine  et  videbis  ma- 
gnani potestatem  ipsius,  qualiter  te  et 
semen  tuum  torquebit.  Post  hunc  du- 
cebant  sextum,  et  is  mori  incipiens  sic 
ait:  Noli  frustra  errare;  nos  enim 
propter  nosmetipsos  haec  patimur  pec- 
cantes  in  Deum  nostrum,  et  digna  ad- 
miratione  facta  sunt  in  nobis.  Tu  au- 
tem ne  existimes  tibi  impune  futurum, 
quod  contra  Deum  pugnare  tentaveris. 
Supra  modum  autem  mater  mirabilis 
et  honorum  memoria  digna,  quae  pe- 
reuntes  septem  filios  sub  unius  diei 
tempore  conspiciens  bono  animo  fe- 
rebat  propter  spem  quam  in  Deum  ha- 
bebat;  singulos  illorum  hortabatur  vo- 
ce patria  fortiter  repleta  sapientia,  et 
feminae  cogitationi  masculinum  ani- 
mum  inserens  dixit  ad  eos:  Nescio  qua- 
liter in  utero  meo  apparuistis,  neque 
enim  ego  spiritum  et  animam  donavi 
vobis  et  vitam  et  singulorum  membra 
non  ego  ipsa  compegi;  sed  enim  mundi 
creator,  qui  formavit  hominis  nativi- 
tatem  quique  omnium  invenit  origi- 
nem,  et  spiritum  vobis  iterum  cum 
misericordia  reddet  et  vitam,  sicut 
nunc  vosmetipsos  despicitis  propter 
leges  eius.  Antiochus  autem  contemni 
se  arbitratus,  simul  et  exprobran- 
tis  voce  despecta,  cum  adhuc  adule- 


(15)  Sic,  per  quart. 

(16)  Sic,  per  misericordia. 
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ensemps  despreça  per  la  voç  del  pro- 
verbiant;  e  cum  lo  plus  jove  fos  encar 
de  sobre,  e  el  l'amonestava  non  solla- 
ment  au  parollas,  mas  affermava  au 
jurament  avedorric,  e  a  l'avenador  es- 
ser benera  (17),  e  traportar  de  las  pay- 
ronals  avenador  amie  e  donador  las 
cosas  besognivols.  Mas  cum  lo  joven- 
cel  non  se  enclines  encara  e  en  aque- 
stas  cosas,  lo  rey  apelle  la  maire  e 
amonestava  ley  qu'ilh  fos  faita  en  sallu 
al  jovencel.  Mas  cum  el  l'agues  amo 
nesta  au  motas  parollas,  e  ilh  promes 
si  amonestar  al  sio  filh.  Dont,  enclina 
a  lui,  escarnent  lo  crudel  tirant  dis  en 
auta  voç:  O  filholet,  marceneja  de  mi 
que  te  portey  al  mio  ventre  per  nau 
mes,  e  doney  lait  très  anç,  e  nuric  e 
ameney  en  aquesta  eyta.  O  filh,  io  te 
prego  que  tu  regardes  al  cel  e  en  la 
terra  e  en  totas  las  cosas  las  cals  son 
en  lor,  e  entendas  que  Dio  fey  lor  de 
nient;  e  lo  lignage  de  li  orne  es  fait 
enaisy  que  tu  non  temas  aquest  carna- 
cier,  mas  fai  te  degne  de  li  tio  fraire, 
[e  r]ecep  mort  [que]  yo  recepia  tu  en 
aquela  marcenejança  cum  li  tio  frayre. 
E  cum  ilh  dises  encar  aquestas  cosas, 
e  lo  jovencel  dis:  Que  spera?  Io  non 
obedirey  al  comandament  del  rey,  mas 
al  comandament  de  la  ley  la  cal  es 
dona  a  nos  per  Moysent.  Mas  tu  que 
sias  fait  atrobador  de  tota  malicia  en 
li  Abrio  non  fugires  a  las  mans  del  Se- 
gnor.  Car  nos  sufren  aquestas  cosas 
per  li  pecca,  e  si  lo  nostre  Segnor  es 
ira  a  nos  un  petit  per  castigança  e  per 
reprenament,  mas  el  sere  dereco  re- 
concilia a  li  sio  serf.  Mas  o  tu,  scumi- 
niga  e  tromentador  de  tuit  li  ome,  non 
volhas  esser  eyleva  en  vanas  senblan- 
ças  endegna  en  li  serf  de  luy,  car  non 
fugires  encara  al  judici  de  Dio  tot  po- 
deros,  regardant  totas  cosas.  Car  li 
mio  fraire  an  sostengu  ara  petita  do- 
lor, son  fait  sot  lo  testament  de  la 
eternal  vita.  Mas  tu  payares  las  justas 
penas  de  superbia  al  judici  de  Dio. 
Mas  yo  [l]ioro  [la  mia]  arma  [e]  lo 
mio  cors  per  las  peyronals  leys  enay- 
ma  [li]  mio  frayre.  Mas  yo  apellant 
Dio  esser  fait  perdonador  a  la  nostra 
madura  gent,  e  tu  cunfessares  au  tro- 
menç  e  au  plagas  qu'el  sia  sol  Dio. 
Mas  l'ira  de  Dio  tot  poderos  la  cal  es 
amena  justament  sobre  tot  lo  nostre 


scentior  superesset,  non  solum  verbis 
hortabatur,  sed  et  cum  iuramento  ad- 
firmabat,  se  divitem  et  beatum  factu- 
rum  et  translatum  a  patriis  legibus 
amicum  habiturum  et  res  necessarias 
ei  praebiturum.  Sed,  ad  haec  cum  adu- 
lescens  nequaquam  inclinaretur,  voca- 
vit  rex  matrem  et  suadebat  ei  ut  adu- 
lescenti  fieret  in  salutem.  Cum  autem 
multis  earn  verbis  esset  hortatus,  pro- 
misit  suasuram  se  filio  suo;  itaque  in- 
clinata ad  illum,  irridens  crudelem  ty- 
rannum  ait  patria  voce:  Fili  mi,  mise- 
rere mei,  quae  te  in  utero  novem  men- 
sibus  portavi  et  lac  triennio  dedi  et 
alui  et  in  aetatem  istam  perduxi.  Peto, 
nate,  ut  adspicias  ad  caelum  et  terram 
et  ad  omnia  quae  in  eis  sunt,  et  intelli- 
gas  quia  ex  nihilo  fecit  ilia  Deus  et  ho- 
minum  genus.  Ita  fiet,  ut  non  timeas 
carnificem  istum,  sed  dignus  fratribus 
tuis  effectus  particeps  suscipe  mortem, 
ut  in  ilia  miseratione  cum  fratribus 
tuis  te  recipiam.  Cum  haec  illa  adhuc 
diceret,  ait  adulescens:  Quem  sustine- 
tis?  Non  oboedio  praecepto  regis  sed 
praecepto  legis,  quae  data  est  nobis  per 
Moysen.  Tu  vero,  qui  inventor  omnis 
maìitiae  factus  es  in  Hebraeos,  non 
effugies  manum  Dei.  Nos  enim  pro  pec- 
catis  nostris  haec  patimur;  et,  si  nobis 
propter  increpationem  et  correptionem 
Dominus  Deus  noster  modicum  iratus 
est,  sed  iterum  reconciliabitur  servis 
suis.  Tu  autem,  o  sceleste  et  omnium 
hominum  flagitiosissime,  noli  frustra 
extolli  vanis  spebus  in  servos  eius  in- 
flammatus;  nondum  enim  omnipoten- 
tis  Dei  et  omnia  inspicientis  iudicium 
effugisti.  Nam  fratres  mei,  modico 
nunc  dolore  sustentato,  sub  testamen- 
to aetemae  vitae  effecti  sunt;  tu  vero 
iudicio  Dei  iustas  superbiae  tuae  poe- 
nas  exsolves.  Ego  autem,  sicut  et  fra- 
tres mei,  animam  et  corpus  meum  tra- 
do  pro  patriis  legibus  invocans  Deum 
maturius  genti  nostrae  propitium  fieri, 
teque  cum  tormentis  et  verberibus  con- 
fiteri  quod  ipse  est  Deus  solus.  In  me 
vero  et  in  fratribus  meis  desinet  Omni- 
potentis  ira,  quae  super  omne  genus 
nostrum  iuste  superducta  est.  Tunc  rex 
accensus  ira  in  hunc  super  omnes  cru- 
delius  desaevit  indigne  ferens  se  deri- 
sum.  Et  hic  itaque  mundus  obiit  per 
omnia  in  Domino  confidens.  Novissime 


(17)  Sic,  per  benenra. 
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lignage,  defalhire  en  my  e  en  li  mio 
fraire.  E  lo  rey  enbrasa  d'ira  en  aquella 
via  forsene  en  aquest  plus  crudelment 
sobre  tot  portant  si  scarni  non  degna- 
mene Dont  aquest  morie  mot  cunfida- 
(me)nt  al  Segnor  per  totas  cosas.  Mas 
la  mayre  fo  cunsuma  derierament. 
Dont  lo  es  asay  dit  de  li  sacrificy  e  de 
las  trop  grant  crudeletas.  Dio  gracias. 
Amen. 


autem  post  filios  et  mater  consumpta 
est.  Igitur  de  sacrificiis  et  de  nimiis 
crudelitatibus  satis  dictum  est. 


I  problemi  filologici  che  si  pongono  non  appena  si  affronta  il  testo 
valdese  non  sono  certo  pochi,  in  primo  luogo  il  problema  della  fonte:  il 
traduttore  s'è  servito  di  un  originale  in  lingua  greca,  beninteso  nella  ver- 
sione dei  Settanta,  o  ha  avuto  sottomano  un  testo  latino?  Ad  escludere 
l'ipotesi  della  traduzione  diretta  dal  testo  greco  bastano  pochi  esempi. 
Al  f.  51a  (riga  1)  così  sono  tradotte  le  parole  che  il  quinto  dei  fratelli  Mac- 
cabei rivolge  al  re  Antioco:  «  Car  non  volhas  pensar  lo  nostre  lignage  es- 
ser abandona  de  Dio,  mas  tu  sosten  en  paç  e  veyres...  ».  Il  testo  greco  cor- 
rispondente dà:  «  jjlt)  Sóxst  Sé  tÒ  yévoç  7)jj.ô>v  òrco  toG  0eoû  xaTaXeXeïtp&oti.  Sù  Sé  xapxépei 

L'esito  valdese  «  sosten  en  paç  »  riesce  difficilmente  comprensibile  se 
non  si  ipotizza  un  passaggio  intermedio,  essendo  del  tutto  assente  nel- 
l'imperativo greco  «  xapTÉpei»  il  concetto  di  «  en  paç  ».  Il  passaggio  inter- 
medio è  documentato  dal  testo  latino  (v.  16-17):  «  Noli  autem  putare  ge- 
nus nostrum  a  Deo  esse  derelictum.  Tu  autem  patienter  sustine  et  vide- 
bis...  ». 

Al  f.  51b  (riga  5)  la  versione  valdese  presenta  con  queste  parole  la 
madre  dei  sette  fratelli:  «  Mas  la  maire  mervilhosa  sobre  maniera,  e  de- 
gna recordeyriç  de  li  ben,  regardant...  ».  Il  testo  greco  corrispondente 

(v.  20)  dà:  «  YTrepayôvTtoç  Sé  T)  [xtjtyjp  6aufzaaT/)xai,  ji.vr)[r/]ç  aya^i;  à|ta  ».  L  esito  della 

traduzione  valdese  risulta  ancora  una  volta  inspiegabile,  limitandosi  il 
testo  greco  a  dire:  «  ^Vi?  àyaa^ç  âÇîa  »,  cioè  «  degna  di  essere  ben  ricorda- 
ta »,  se  non  si  ipotizza  un  passaggio  intermedio,  passaggio  intermedio 
che  è  appunto  documentato  dal  testo  latino  (v.  20)  —  che  peraltro  il  tra- 
duttore rende  erroneamente  — :  «  Supra  modum  autem  mirabilis  mater 
et  bonorum  memoria  digna...  ». 

Infine  al  f.  53b  (riga  10)  le  parole  che  l'ultimo  dei  sette  fratelli  rivol- 
ge, prima  di  morire,  ai  suoi  persecutori  suonano  così:  «  Io  non  obedirey 
al  comandament  del  rey,  mas  al  comandament  de  la  ley  la  cal  es  dona 
a  nos  per  Moysent  ».  Il  testo  greco  corrispondente  dà  (v.  30):  «  Oùy_  Ó7taxo\J  to 

toG  7rpoaxâY[i.aTOÇ  toû  @aatXécoç  toù  Sé  7rpo<;TaY!J.<xTO?  àxóa>  toù  vójzou  toû  SotHvtoç  toïç 
TCaTpâatv  Y)(j,6jv  Sta  Mcotiaéwç..  »,  cioè: 

«  Non  obbedisco  alle  disposizioni  del  re,  ma  osservo  il  precetto  che 
è  stato  dato  ai  nostri  padri  per  mezzo  di  Mosè  ».  La  semplificazione  del 
testo  valdese  (due  verbi  nel  testo  greco,  «  urcaxouo  »  e  «  àxoów  »,  uno  solo 
nel  testo  valdese,  «  obedirey  »;  l'espressione  «  ai  nostri  padri  per  mezzo 
di  Mosè  »  tradotta  con  «  a  nos  per  Moysent  »)  rivela  l'esistenza  di  un 
passaggio  intermedio  che  ancora  una  volta  è  documentato  dal  testo  la- 
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tino  (v.  30):  «  Non  oboedio  praecepto  regis  sed  praecepto  legis  quae  data 
est  nobis  per  Moysen  ». 

Una  prima  conclusione  s'impone  dopo  questo  rapido  confronto  del- 
la versione  valdese  dei  «  7  fraires  »  con  la  sua  fonte  greca,  i  dati  emersi 
sembrano  poter  escludere  che  il  testo  conservato  nel  manoscritto  canta- 
brigiense  sia  stato  dedotto  direttamente  dal  greco.  La  lingua  «  mediatri- 
ce »  è  il  latino,  cioè  la  lingua  ufficiale  della  cultura  medievale. 

Giunti  a  questa  prima  conclusione  il  problema  diventa  assai  più 
complesso:  di  quale  versione  latina  s'è  servito  il  traduttore  valdese?  Alla 
domanda  non  è  possibile,  allo  stato  attuale  delle  conoscenze,  dare  una 
risposta.  È  noto  che  le  versioni  latine  della  Bibbia  riportate  nei  mano- 
scritti medievali  non  erano  certamente  poche;  è  noto  anche,  per  quanto 
riguarda  specificamente  il  II  libro  dei  Maccabei,  che  traduzioni  anonime 
circolavano  molto  tempo  prima  che  S.  Girolamo  ponesse  mano  alla  sua 
impresa  (18);  anzi  l'autore  della  Volgata  si  sarebbe  limitato,  per  quanto 
riguarda  i  due  libri  dei  Maccabei,  a  trascrivere  «  letteralmente  »  le  tra- 
duzioni preesistenti  senza  apportarvi  alcun  cambiamento  (19).  In  ogni 
caso,  dopo  un  attento  raffronto  tra  la  versione  dei  «  7  fraires  »  e  la  cor- 
rispondente versione  latina  della  Volgata,  sembra  legittimo  poter  affer- 
mare che  il  traduttore  valdese  ha  utilizzato  un  testo  latino  «  assai  vici- 
no »  a  quello  riprodotto  nell'opera  di  S.  Girolamo.  In  una  sola  circo- 
stanza sembra  allontanarsene,  nella  versione  della  risposta  del  secondo 
dei  sette  fratelli  alle  profferte  dei  suoi  persecutori  (f.  49a,  riga  2):  «  El 
respondent  au  peironal  voç  dis:  Non  farey.  Emperço  que  lo  mio  fraire 
a  cosegu  la  crudela  pena  yo  non  denegarey  lo  Segnor  per  cosa  ».  Il  testo 
latino  corrispondente  dà  (v.  8):  «  At  ille  respondens  patria  voce  dixit:  Non 
faciam  ».  L'aggiunta  dell'espressione  «  Emperço  que  lo  mio  fraire  a  co- 
segu crudela  pena  yo  non  denegarey  lo  Segnor  per  cosa  »,  di  cui  non  ve 
traccia  nel  testo  della  Volgata,  costituisce  un  esempio  interessante  —  e 
unico  per  quanto  riguarda  la  nostra  versione  —  di  amplificatio,  una 
tecnica  assai  in  uso  presso  i  traduttori  medievali. 

Più  complesso  è  il  discorso  sulla  fedeltà  della  traduzione,  le  espres- 
sioni «  infelici  »,  gli  errori,  le  «  libere  interpretazioni  »  esigono  infatti  un 
approccio  più  articolato.  Ricordo  rapidamente  alcuni  esempi.  Le  parole 
del  sesto  fratello  suonano  così  nel  testo  latino  (v.  18):  «  Nos...  propter  nos 
metipsos  haec  patimur...  et  digna  admiratione  facta  sunt  in  nobis  ».  La 
corrispondente  versione  valdese  dà  (f.  5 la,  riga  12):  «  Nos  sufren  aque- 
stas  cosas  per  nos  meseymes...  e  son  faitas  en  nos  per  digne  mervilha- 
ment  ».  L'espressione  «  per  digne  mervilhament  »  non  rende  fedelmente 
il  testo  latino. 

Ancora  un  esempio.  Riferendo  delle  pressioni  esercitate  dal  re  An- 
tioco sull'ultimo  dei  Maccabei,  il  testo  latino  scrive  (v.  24):  «  Non  solum 
verbis  hortabatur  sed  et  cum  iuramento  affirmabat,  se  divitem  et  beatum 
facturum  et  translatum  a  patriis  legibus  amicum  habiturum  et  res  ne- 
cessarias  ei  praebiturum  ».  La  versione  valdese  corrispondente  dà  (f.  52b, 


(18)  Enciclopedia  Italiana,  VI,  1949,  p.  879. 

(19)  Ibid. 
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riga  6):  «  E  el  l'amonestava  non  sollament  au  parollas,  mas  affermava 
au  jurament  avedorric,  e  a  l'avenador  esser  benera  (forse  per  «  be- 
neura  »),  e  traportar  de  las  payronals  avenador  amie  e  donador  las  cosas 
besognivols  ».  Il  significato  dell'espressione  valdese  non  è  molto  chiaro. 

Si  deve  segnalare  anche  qualche  errore  di  traduzione.  Al  v.  15  del 
testo  latino  si  legge:  «  Et  cum  admovissent  quintum,  vexabant  eum  »,  nel 
testo  valdese  l'espressione  viene  così  tradotta:  «  E  cum  ilh  aguessan  amo- 
nesta  lo  V  trabalhavan  luy  ».  «  Cum  admovissent  »  non  è  «  Cum  ilh  agues- 
san amonesta  ».  Al  v.  20  il  testo  latino  riferisce  a  proposito  della  madre 
dei  sette  fratelli:  «  Supra  modum  autem  mirabilis  mater  et  bonorum  me- 
moria digna...  ».  La  versione  valdese  corrisopndente  dà  (f.  51b,  riga  5): 
«  Mas  la  maire  mervilhosa  sobre  maniera  e  degna  recordeyriç  de  li 
ben...  ».  L'espressione  latina  «  bonorum  memoria  digna  »  cambia  total- 
mente di  significato  e  diventa  «  degna  recordeyriç  de  li  ben  ». 

Ricordo  infine,  per  completare  il  discorso  sulla  fatica  del  traduttore 
valdese,  alcuni  esempi  di  libera  traduzione.  Tra  i  più  interessanti  la  ver- 
sione dell'appellativo  «  scelestissime  »  (testo  latino,  v.  9)  con  cui  il  se- 
condo dei  sette  fratelli  si  rivolge  ad  Antioco,  con  l'espressione  «  mot  scu- 
miniga  »  (f.  49b,  riga  10).  E  ancora  la  frase  del  v.  37  (testo  latino):  «  In- 
vocans  Deum  maturius  genti  nostrae  propitium  fieri...  »  che  viene  così 
tradotta  (f.  54b,  riga  7):  «  Mas  yo  apellant  Dio  esser  fait  perdonador  a  la 
nostra  madura  gent  ».  Di  notevole  interesse  e  dense  di  significato  sono 
la  traduzione  di  «  propitium  »  con  «  perdonador  »  e  l'interpretazione  e 
collocazione  di  «  maturius  »,  da  avverbio  —  più  in  fretta,  più  celermente 
—  attribuito  all'azione  di  Dio  ad  aggettivo  qualificativo,  di  significato 
del  tutto  diverso,  del  sostantivo  «  gent  ». 

Prendendo  l'avvio  dalle  anomalie  qui  brevemente  ricordate  —  nu- 
mericamente rilevanti  se  si  considera  che  la  traduzione  è  limitata  a  soli 
37  w.  —  è  difficile  non  provare  una  sensazione  di  perplessità  di  fronte 
alla  fatica  del  chierico  valdese,  anche  per  le  implicazioni  che  sembrano 
derivarne  sul  piano  più  generale  di  un  discorso  sulla  cultura  dei  seguaci 
medievali  di  Valdo.  Infatti,  scorporate  dal  contesto  di  un  giudizio  più 
articolato,  le  infedeltà  della  traduzione  finiscono  per  gettare  non  poche 
ombre  sull'immagine  che  gli  apporti  più  recenti  della  critica  hanno  ac- 
creditato circa  l'origine,  e  quindi  la  cultura,  non  propriamente  popolare 
dei  maestri  valdesi. 

Tuttavia  una  valutazione  limitata  alla  registrazione  delle  «  lacune  » 
non  solo  corre  il  rischio  di  essere  eccessivamente  riduttiva,  ma  anche,  e 
soprattutto,  di  disconoscere  la  vera  portata  culturale  dell'impresa  del 
seguace  di  Valdo.  La  versione  del  sacrificio  dei  fratelli  Maccabei  è  infatti 
una  componente  di  un  organico  discorso  sul  tema  «  sofferenza-felicità  » 
sviluppato  nella  seconda  parte  dell'attuale  codice  cantabrigiense  Dd  XV-31. 
La  circostanza  acquista  particolare  rilevanza  qualora  si  pensi  all'imma- 
gine che  la  critica  tradizionale  ha  sin  qui  accreditato  sui  manoscritti  val- 
desi: dei  semplici  manuali  dove  sono  raccolti  vari  testi  ad  esclusivo  uso 
del  pastore.  L'articolato  «  dibattito  »  sul  tema  «  sofferenza-felicità  »  pro- 
va invece  che  gli  antichi  codici  (o  almeno  alcuni  di  essi)  contengono  veri 
e  propri  testi  letterari,  espressioni  di  un'elevata  cultura. 
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Quanto  alla  collocazione  della  versione  del  sacrificio  dei  Maccabei 
all'interno  della  produzione  letteraria  valdese  medievale  non  vi  sono 
perplessità.  Dagli  inviti  a  non  temere  quanti  vogliono  imporre  «  le  leggi 
del  mondo  »  contrarie  ai  comandamenti  di  Dio  (Incipiunt  tribulaciones) 
alla  traduzione  dei  significativi  esempi  di  Giobbe  e  di  Tobia  emerge  chia- 
ro l'intento  del  traduttore  dei  «  7  fraires  »:  celebrare  il  coraggio,  i  sacri- 
fici, le  sofferenze  —  premesse  di  felicità  —  dei  pochi  eletti  che  lottano  e 
muoiono  in  difesa  dei  loro  ideali  religiosi.  In  questo  contesto  le  preoc- 
cupazioni filologiche  perdono  ovviamente  d'importanza  e  finiscono  per 
diventare  del  tutto  marginali  di  fronte  alle  preoccupazioni  di  contenuto. 
Ma  privilegiare  i  messaggi  di  sacrificio,  di  sofferenza  e  di  lotta  significa 
fare  della  produzione  letteraria  uno  strumento  di  opposizione  a  quanti, 
«  princi  »  o  «  prélat  »  non  fa  differenza,  si  servono  della  violenza  per  im- 
porre le  loro  leggi,  in  altri  termini,  fare  della  letteratura  di  militanza.  Ed 
è  proprio  questa,  credo,  la  collocazione  vera  che  spetta  alla  traduzione 
del  sacrificio  dei  fratelli  Maccabei  all'interno  della  letteratura  valdese 
medievale. 
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Note  sulla  genesi  del  ms.  C.4.17  di  Dublino 


Da  più  di  un  secolo,  da  quando  J.  H.  Todd,  nel  1865,  ne  rivelò  l'esi- 
stenza (1),  il  ms.  Class.  C.  Tab.  4.  No.  17  custodito  nella  Biblioteca  del 
Trinity  College  di  Dublino  (generalmente  segnalato  con  l'abbreviazione 
C.4.17),  è  stato  considerato,  come  tutti  gli  altri  codici  valdesi  conosciuti, 
un  manoscritto  miscellaneo,  contenente  vari  testi,  tutti  reperibili  anche 
in  altri  codici,  in  redazioni  più  o  meno  similari. 

Prima  di  essere  depositato,  nel  1661,  nella  biblioteca  dov'è  attual- 
mente conservato,  il  ms.  C.4.17  appartenne,  come  gli  altri  codici  valdesi 
del  fondo  dublinese,  all'erudito  irlandese  James  Ussher,  arcivescovo 
anglicano  d'Armagh  (2).  All'inizio  della  sua  accurata  descrizione,  Todd 
avanza  l'ipotesi  che  il  ms.  C.4.17  sia  una  copia  eseguita  per  l'arcivesco- 
vo (3).  La  tesi  di  Todd  sembra  essere  contraddetta  da  M.  Esposito  nel 
suo  studio  sui  manoscritti  di  Dublino,  pubblicato  nel  1951  (4).  Esposito 
scrive  infatti  che  J.  Ussher  aveva  acquistato  otto  codici  valdesi  della 
sua  collezione  (conosciuti  ora  con  le  signature  della  Biblioteca  di  Du- 
blino: A.4.13,  A.6.2,  C.4.17,  C.5.18,  C.5.21,  C.5.22,  C.5.25,  C.5.26)  da  Jean- 
Paul  Perrin,  il  pastore  valdese  autore  della  prima  Histoire  des  Vaudois 
(pubblicata  a  Ginevra  nel  1618),  e  depositario  di  molti  manoscritti  in- 
viatigli dal  Sinodo  delle  Valli  Valdesi  per  la  stesura  dell'opera.  Secon- 
do M.  Esposito,  J.-P.  Perrin  avrebbe  ceduto  i  manoscritti  ad  un  giure- 
consulto francese  (di  cui  non  si  conosce  il  nome),  che  a  sua  volta  li 
avrebbe  venduti  a  J.  Ussher  (5).  Esposito  sembra  sicuro  che  questi  otto 
codici  «  figurent  tous  sur  la  liste  donnée  par  Perrin...  »  (6),  cioè  nel- 
l'elenco pubblicato  da  J.-P.  Perrin  nella  sua  opera  (7),  in  cui  indicò  det- 
tagliatamente tutti  i  manoscritti  ricevuti  in  consegna,  avendo  cura  di 
distinguere  i  singoli  trattati  (contenuti  nei  codici)   dai  codici  stessi. 


(1)  J.  H.  Todd,  The  Books  of  the  Vaudois.  The  Waldensian  Manuscripts  preser- 
ved in  the  Library  of  Trinity  College,  Dublin.  With  an  Appendix  [...],  London  1865, 
pp.  65-68. 

(2)  Sulla  vita  di  J.  Ussher  (1581-1656)  cfr.  C.  Maxwell,  History  of  Trinity  Col- 
lege, Dublin  (1591-1892),  Dublin  1946,  pp.  53-59. 

(3)  Cfr.  Todd,  op.  cit.,  p.  65:  «  The  book  was  probably  transcribed  for  the 
archbishop  with  a  view  to  publication...  ». 

(4)  M.  Esposito,  Sur  quelques  manuscrits  de  l'ancienne  littérature  religieuse 
des  Vaudois  du  Piémont,  «Revue  d'histoire  ecclésiastique»,  XLVI,  1951,  pp.  127. 

(5)  Cfr.  M.  Esposito,  op.  cit.,  p.  130. 

(6)  Cfr.  M.  Esposito,  op.  cit.,  p.  132,  nota  1. 

(7)  J.-P.  Perrin,  Histoire  des  Vaudois  [...],  Genève  1618,  I,  pp.  57-59. 
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M.  Esposito  dunque  non  prende  in  considerazione  il  fatto  che  il  ms. 
C.4.17  possa  essere  una  copia  commissionata  dallo  stesso  arcivescovo 
J.  Ussher.  Il  ms.  C.4.17  è  l'unico  codice  dublinese  a  contenere  il  «  Ver- 
gier  de  Consolation  »  menzionato  nell'elenco  di  Perrin;  la  menzione  di 
Perrin,  «  Item  nous  avons  un  traitté  notable  intitulé  Vergier  de  Conso- 
lation... »  (8),  sembra  abbastanza  esplicita  e  alludere  ad  un  volume  se- 
parato (la  formula  «  Item  »  è  riservata,  di  solito,  ad  indicare  un  codice 
diverso,  mentre  i  vari  trattati  contenuti  in  un  codice  non  sono  prece- 
duti da  questa  formula).  Quindi  il  Vergier  che  era  nelle  mani  di  Perrin, 
qualora  fosse  stato  incorporato  in  un  nuovo  codice  assieme  ad  altri 
scritti,  avrebbe  mantenuto  sempre  la  propria  singolarità.  Perciò  non 
può  essere  il  Vergier  contenuto  nel  codice  di  Dublino  che  si  presenta 
perfettamente  lineare  nella  sua  composizione;  potrebbe  però  essere  il 
Vergier  contenuto  nel  ms.  Ge  209  del  fondo  valdese  della  Bibliothèque 
Publique  et  Universitaire  di  Ginevra,  che  è  il  risultato  della  giustappo- 
sizione di  due  codici,  confezionati  indipendentemente  l'uno  dall'altro: 
la  prima  parte  (A)  comprende  diversi  trattati  di  varia  lunghezza,  e  la 
seconda  parte  (B)  contiene  un  solo  trattato,  il  Vergier  de  cunsolla- 
cion  (9). 

La  ricerca  compiuta  sul  codice  ginevrino  e  recentemente  pubblica- 
ta (10),  mi  portò  a  condurre  un'analisi  approfondita  sul  ms.  C.4.17  di 
Dublino,  che  infine  risultò  essere  la  copia  del  ms.  Ge  209.  Infatti  nel- 
l'eseguire  il  confronto  fra  il  contenuto  del  codice  ginevrino  e  quello  de- 
gli altri  codici  valdesi,  mi  accorsi  non  solo  che  i  testi  del  ms.  C.4.17 
erano  gli  stessi  del  ms.  Ge  209,  ma  anche  che  tutti  i  trattati  del  codice 
dublinese  si  presentavano  nella  medesima  successione  con  cui  erano 
stati  sistemati  i  corrispondenti  trattati  nel  codice  ginevrino,  e  che  in 
essi  si  ritrovavano  alcune  peculiarità  del  ms.  Ge  209  non  riscontrabili 
altrove. 

Un  raffronto  attento  fra  le  redazioni  dei  trattati  presenti  in  entram- 
bi mi  permise  di  scoprire  che  le  redazioni  del  ms.  C.4.17  riproducevano 
fedelmente  gli  errori  del  manoscritto  ginevrino:  le  espunzioni,  le  biffa- 
ture,  le  parole  o  mezze  parole  senza  alcun  senso  lasciate  nel  testo.  Ricor- 
do brevemente  alcuni  esempi.  Al  f.  8a  del  C.4.17  (23  riga)  si  legge:  «  aquel- 
las  cosas...  que  son  de  fugir  temer...  »;  nel  passo  corrispondente  del  ms. 
Ge  209,  al  f.  78b  (18  riga),  la  parola  fugir  è  biffata.  E  ancora,  al  f.  27a  del 
C.4.17  (15  riga)  è  scritto:  «  coma  se  legis  si  ellas  scriptas  en  li  nostre 
front...  »;  nel  passo  corrispondente  del  Ge  209,  al  f.  101b  (12  riga),  le  pa- 
role se  legis  sono  espunte.  E  ancora  al  f.  28b  del  C.4.17  (2  riga)  è  scritto: 
«  aquestas  cosas  son  compostas  somas...  »;  nel  Ge  209,  al  f.  103a  (13  riga), 
le  sillabe  postas  sono  espunte  e  biffate  perché  risulti  la  parola  «  cunso- 
mas  ».  Infine  al  f.  27a  del  C.4.17  (17  riga)  è  scritto:  «  clara  denu  denuda- 
cion...  »;  l'espressione  riproduce  fedelmente  le  righe  14-15  del  f.  101  b  nel 

(8)  Cfr.  J.-P.  Perrin,  op.  cit.,  I,  p.  59. 

(9)  Cfr.  E.  Balmas  -  M.  Dal  Corso,  /  manoscritti  valdesi  di  Ginevra,  Torino, 
Claudiana,  1977,  p.  67. 

(10)  //  Vergier  de  Cunsollacion  e  altri  scritti  (manoscritto  GE  209)  a  cura  di 
A.  Degan  Checchini,  Torino,  Claudiana,  1979. 
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Ge  209.  Riproduzione  fotografica  anche  per  le  abbreviazioni  non  com- 
prese: per  esempio,  e,  d.,  m.,  l'o.  Ne  conclusi  che  il  copista  del  mano- 
scritto dublinese  si  era  limitato  a  riprodurre  esattamente  il  manoscritto 
ginevrino.  La  circostanza  è  del  resto  confermata  dai  tentativi,  infelici,  di 
sciogliere  alcune  abbreviazioni;  il  testo  trascritto  diviene  così  incompren- 
sibile. Ricordo  un  solo  esempio:  al  f.  83a  del  Ge  209  (20  riga)  è  scritto: 
«  la  figura  es  xprimia  per  lo  nom  del  figura...  »;  al  f.  lib  del  C.4.17  (10-11 
riga)  si  legge:  «  la  figura  es  Christ  pima  per  lo  nom  del  figura...  »;  il  co- 
pista del  codice  dublinese  ha  interpretato  la  «  x  »  di  «  xprimia  »  come 
abbreviazione  di  Christ,  senza  nutrire  eccessive  preoccupazioni  per  il 
senso  della  frase. 

Il  ms.  C.4.17  è  un  codice  cartaceo,  in  4°,  composto  di  79  fogli,  e  com- 
prende quattro  trattati:  Glosa  sobre  lo  Pater  noster  (la-18b),  Las  4  cosas 
que  son  avenir  (15b-51a),  Nota  de  li  orde  de  angel  de  paradis  (51a-51b), 
Verger  de  Consolation  (52a-79a);  il  suo  contenuto  corrisponde  esatta- 
mente alla  parte  del  ms.  Ge  209  compresa  tra  i  fogli  71b-170b. 

Il  Todd  ha  segnalato  che  il  codice  di  Dublino  contiene  tre  trattati: 
la  Glosa  Pater,  Las  4  cosas  [...],  e  il  Verger;  questi  sono  i  titoli  indicati 
nell'indice  che  appare  sul  primo  foglio  del  codice,  scritto  in  una  grafia 
diversa  da  quella  del  copista,  che  Todd  attribuisce  alla  mano  dello  stes- 
so arcivescovo  Ussher  (11).  È  evidente  che  la  brevissima  Nota  de  li  orde 
[...]  fu  considerata  un'appendice  del  trattato  maggiore  Las  4  cosas  que 
son  avenir.  Invece  la  mia  già  ricordata  ricerca  ha  permesso  di  rilevare 
che  la  Nota  de  li  orde  [...]  deve  essere  considerata  un  trattatello  a  sé  (12). 

Un  discorso  particolare  meritano  le  quattro  lacune,  quella  nella 
Glosa  Pater,  e  le  tre  nel  Verger,  evidenziate  da  spazi  vuoti  nel  ms.  C.4.17, 
mentre  nel  ms.  Ge  209  sono  quasi  sempre  in  corrispondenza  di  una 
reclame  irregolare  (13).  In  corrispondenza  della  lacuna  che  si  rileva  nel 
testo  della  Glosa  Pater  del  ms.  Ge  209  tra  i  fogli  87b-88a,  nel  ms.  C.4.17 
la  trascrizione  è  interrotta  alla  terza  riga  del  foglio  15b  (alle  parole  «  mas 
solament  »),  e  viene  ripresa  sul  verso  del  foglio  seguente,  16b  (alle  parole 
«  son  enchoy  danpna  »),  dopo  due  pagine  bianche,  15b  e  16a. 

Nello  stesso  modo  sono  messe  in  risalto  le  tre  lacune  presenti  nel 
testo  del  Vergier  del  ms.  Ge  209,  di  cui  viene  rivelata  la  consistenza  da 
annotazioni  in  lingua  latina,  di  estremo  interesse,  che  figurano  negli  spa- 
zi bianchi  lasciati  dal  copista  all'interno  del  testo.  In  corrispondenza  del- 
la lacuna  tra  i  fogli  155b-156a  del  Vergier  del  ms.  Ge  209  (non  segnalata 
da  una  reclame  irregolare),  la  trascrizione  del  ms.  C.4.17  si  interrompe 
alla  quarta  riga  del  foglio  66b  («  propheytivol  a  la  »),  e  riprende  all'inizio 
del  foglio  67a  («  crucifis  e  blastema  Christ  »),  dopo  un  intero  foglio  bian- 
co che  non  è  indicato  nella  numerazione  attuale  del  codice.  La  consisten- 
za della  lacuna  è  denunciata  dalla  nota  latina  che  appare  a  metà  del  fo- 
glio 66b:  «  Hie  decerptae  sunt  duae  paginae  e  libro  formae  8  ».  Dato  che 


(11)  Cfr.  Todd,  op.  cit.,  p.  67. 

(12)  Cfr.  Il  Vergier  de  Cunsollacìon  cit.,  p.  XXXII. 

(13)  La  parola  richiamata  in  calce  al  foglio  non  è  la  parola  d'inizio  del  foglio 
successivo. 
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il  «  libro  formae  8  »  può  identificarsi  con  il  codice  ginevrino,  è  probabile 
che  proprio  a  questo  codice  pensasse  l'estensore  della  nota  (14). 

Il  trattato  del  Vergier  compare  anche  nel  ms.  234a  conservato  nella 
Biblioteca  di  Digione  (15)K  II  raffronto  tra  le  due  redazioni  del  Vergier, 
quella  ginevrina  e  quella  digionese,  mi  ha  permesso  di  rilevare  che  en- 
trambe le  recensioni,  riproducendo  lo  stesso  trattato,  presentano  la  me- 
desima suddivisione.  La  circostanza  consente  di  conoscere  il  contenuto 
dei  fogli  attualmente  perduti  del  Vergier  ginevrino;  i  fogli  in  questione 
contenevano  senz'altro  la  seconda  parte  del  capitolo  sulla  Amiciczia  e  la 
prima  parte  del  capitolo  Del  relegios  (16). 

Una  seconda  lacuna  tra  i  fogli  160b-161a  del  ms.  Ge  209,  evidenziata 
dalla  reclame  irregolare  del  f.  160b,  è  fedelmente  riprodotta  nel  ms. 
C.4.17,  f.  70b:  il  testo  si  interrompe  alla  decima  riga  (con  l'espressione 
«  a  la  mia  arma  si  non  »)  per  poi  riprendere  sul  verso  del  foglio  seguen- 
te, 71b  (con  le  parole  «  del  pom  e  gostas  »),  dopo  uno  spazio  bianco  che 
comprende  la  metà  del  f.  70b  e  l'intera  pagina  del  f.  71a.  Una  nota,  in  lin- 
gua latina,  che  compare  nel  margine  inferiore  del  f.  70b,  segnala  la  con- 
sistenza della  lacuna  della  fonte:  «  Hic  duae  paginae  deesse  videntur  in 
originali  »  (17).  Quanto  al  contenuto  «  perduto  »  è  ancora  una  volta  il  co- 
dice digionese  a  permettere  di  conoscerlo:  si  tratta  della  parte  conclusi- 
va del  capitolo  L'amor  e  la  prima  parte  del  capitolo  De  la  passion  (18). 

Vi  è  infine  un'ultima  lacuna  nel  Vergier  ginevrino:  il  testo  è  mutilo 
di  alcuni  capitoletti  nella  parte  conclusiva.  L'indicazione,  se  pur  impre- 
cisa, ci  viene  fornita  dalla  solita  indicazione  in  lingua  latina  che  compa- 
re nel  margine  inferiore  del  f.  79a  del  ms.  C.4.17:  «  Reliqua  pauca  de- 
sunt  ».  Il  raffronto  con  il  Vergier  di  Digione  permette  di  stabilire  che 
l'originale  proseguiva  almeno  con  altri  sei  capitoli:  De  la  sapiencia,  De 
l'angel,  De  cunsideracion,  Car  coma  di  Seneca,  De  l'enfern,  De  paradis 
(cfr.  Ms.  Div.  234,  ff.  64a-71a).  Questi  stessi  capitoli  si  ritrovano,  senza 
titolo  comune,  in  un  altro  codice  di  Dublino,  il  ms.  C.5.22,  della  stessa 


(14)  Il  fascicolo  del  codice  ginevrino,  in  cui  è  compresa  questa  lacuna  del  Ver- 
gici', consta  di  10  fogli;  è  possibile  che  questo  fascicolo,  il  tredicesimo,  in  origine 
fosse  di  12  fogli,  come  è  il  caso  di  altri  due  fascicoli  dello  stesso  ms.  Gc  209  (il  se- 
condo e  il  nono);  cfr.  //  Vergier  cit.,  p.  XIII. 

(15)  Cfr.  ms.  Div.  234,  fogli  29a-7Ìa.  Del  codice  digionese,  un  volume  in  dodi- 
cesimo di  353  fogli,  si  sa  con  certezza  che  nel  1659  fu  acquistato  a  Anduze  in  Pro- 
venza (vicino  a  Nîmes),  per  conto  di  F.  Ranchin,  cancelliere  a  Montpellier.  Pur- 
troppo non  sono  in  grado  di  fornire  notizie  sulla  provenienza  di  questo  manoscrit- 
to, e  nemmeno  sugli  avvenimenti  che  lo  portarono  da  Montpellier  a  Semur,  nella 
Côte  d'Or,  dove  la  Biblioteca  di  Digione  lo  comperò  nel  1886  da  un  collezionista 
privato  (cfr.  E.  Montet,  Le  manuscrit  vaudois  de  Dijon,  in  La  Noble  Leçon,  Paris 
1888,  pp.  90-91). 

(16)  Cfr.  ms.  Div.  234,  ff.  47b-49a:  tra  i  due  capitoli  citati,  la  redazione  digio- 
nese presenta  altri  tre  capitoli,  per  cui  si  può  presumere  che  la  lacuna  del  Vergier 
ginevrino  fosse  probabilmente  più  estesa  di  quanto  si  può  stabilire  limitandosi  a 
completare  i  due  capitoli  mutili. 

(17)  Mi  pare  utile  ricordare,  a  proposito  di  questa  lacuna,  che  è  inclusa  in  un 
fascicolo  di  10  fogli,  il  quattordicesimo  e  ultimo  del  ms.  Ge  209,  mutilo  anche  della 
parte  finale. 

(18)  Cfr.  ms.  Div.  234,  ff.  54a-55a. 
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collezione  di  J.  Ussher  (19).  La  circostanza,  una  volta  accettata  la  tesi  di 
Todd,  secondo  cui  l'indice  del  contenuto  del  C.4.17  e  le  note  latine  sono 
con  tutta  probabilità  dello  stesso  arcivescovo,  prova  che  Ussher,  pur  co- 
noscendo i  capitoli  finali  del  Vergier  contenuti  in  un  altro  codice  della 
sua  collezione,  non  li  collegava  al  Vergier,  e  quindi  non  era  a  conoscenza 
della  redazione  completa  del  trattato.  Lo  studioso  irlandese  sapeva  tut- 
tavia che  era  mutila  la  redazione  del  Vergier  in  suo  possesso;  lo  prova  la 
nota  apposta  in  calce  al  foglio  79a  (20). 

D'altra  parte  l'estensore  delle  note  ci  dimostra  che  sapeva  perfetta- 
mente riconoscere  un  errore  del  copista.  È  il  caso  del  foglio  bianco  — 
attualmente  non  numerato  (21)  —  lasciato  dal  copista  tra  la  Nota  de  li 
orde  de  angel  [...]  (f.  51b)  e  il  Verger  de  Consolation  (f.  52a),  il  quale  cor- 
risponde esattamente  all'unica  interruzione  che  si  verifica  nel  ms.  Ge  209, 
dovuta  alla  presenza  di  fogli  bianchi  tra  i  due  frammenti  di  codici  di  cui 
risulta  composto.  Si  presume  che  il  copista  del  C.4.17,  constatando  nel 
codice  ginevrino  lo  spazio  vuoto  tra  i  fogli  131b  (Nota  de  li  orde  [...])  e 
135a  (Vergier),  abbia  pensato  trattarsi  di  una  lacuna,  e  si  sia  regolato  di 
conseguenza  (22).  Ma  l'arcivescovo,  accortosi  dell'equivoco,  scrisse  «  Nihil 
deest  »  in  fondo  al  foglio  51b  del  C.4.17,  dove  termina  la  Nota  de  li 
orde  [...].  Tra  le  annotazioni  in  lingua  latina  del  C.4.17  —  quelle  ricorda- 
te si  riferiscono  al  codice  ginevrino  —  ve  n'è  una,  nel  margine  laterale 
esterno  del  foglio  51a,  che  rinvia  al  ms.  C.5.22.  Posta  in  corrispondenza 
alì'explicit  de  Las  4  cosas  que  son  avenir,  che  precede  la  Nota  de  li  orde 
[...],  l'annotazione  riferisce:  «  fol.  337  (desi — )  ».  Il  riferimento  non  può 
che  essere  rivolto  al  f.  337a  del  ms.  C.5.22,  dove  armunto  si  conclude  il 
trattato  Las  4  cosas  que  son  avenir  (23).  Mi  sembra  opportuno  ricordare 

(19)  Cfr.  ms.  C.5.22,  ff.  169b-176a:  De  la  sapientia  de  Dio,  Angel  second,  La  con- 
sideration de  la  breveta  de  la  vita,  De  li  parlar  d'alcuns  doctor  (car  coma  di  Sene- 
ca), A  l'enfern  es  mancament  de  tot  ben,  De  li  ben  de  paradis;  questi  sei  capitoli 
sono  preceduti  da  altri  quattro  capitoli  appartenenti  al  trattato  del  Vergier:  De  la 
ubriota,  Luxuria,  De  la  familiarità  de  las  fenas,  De  la  honesta  (167b-169b).  Il  testo 
è  molto  affine  alla  redazione  dei  corrispondenti  capitoli  del  Vergier  del  ms.  Div.  234. 

(20)  Per  la  lacuna  della  Glosa  Pater,  nello  spazio  bianco  lasciato  dal  copista 
(f.  15b)  non  viene  espresso  nessun  commento.  L'esistenza  di  una  redazione  com- 
pleta della  Glosa  Pater,  contenuta  nel  ms.  Dd  XV-30  (ff.  6a-24b)  conservato  nella 
Biblioteca  Universitaria  di  Cambridge,  grazie  alla  quale  oggi  è  possibile  colmare 
la  lacuna  rilevata  nella  redazione  del  Ge  209  (cfr.  Dd  XV-30,  ff.  20b-21a),  fu  rivelata 
solo  nel  1658  da  S.  Morland  (History  of  the  Evangelical  Churches  [...],  I,  London 
1658,  pp.  95-98). 

(21)  Sul  foglio  bianco  appare  il  n.  53  barrato.  La  numerazione  originaria  è  cor- 
retta anche  sui  fogli  precedenti;  fu  sostituita  da  una  nuova  numerazione,  l'attuale, 
in  un  periodo  anteriore  all'opera  di  Todd  (cfr.  Todd,  op.  cit.,  pp.  65-67).  La  corre- 
zione della  sequenza  numerica  successiva  al  f.  53,  che  assegna  il  n.  52  al  foglio  sul 
quale  inizia  il  Vergier,  fu  eseguita  in  un  periodo  posteriore  al  Todd  (cfr.  pp.  67-68). 

(22)  Con  la  sua  diligenza  il  copista  del  ms.  C.4.17  ci  fornisce  la  prova  che  il 
ms.  Ge  209  era  già  rilegato,  così  come  si  presenta  oggi,  nel  momento  in  cui  veniva 
usato  per  la  trascrizione  del  codice  di  Dublino. 

(23)  La  redazione  del  trattato  Las  4  cosas  <[...]  contenuta  nel  ms.  C.5.22  (ff.  301a- 
337a)  è  assai  affine  alla  redazione  del  ms.  Ge  209  (e  del  ms.  C.4.17).  Vi  si  ritrovano 
anche  due  brevi  capitoli  conclusivi  della  quarta  sezione  de  Las  4  cosas  que  son  ave- 
nir, presenti  nel  Ge  209  (e  di  conseguenza  nel  C.4.17),  in  una  redazione  tuttavia  che 
non  consente  di  identificarli  immediatamente  come  parti  de  Las  4  cosas  [...].  Inol- 
tre il  primo  capitolo  possiede  nel  C.5.22  un  titolo  (De  l'alegrecza  de  li  salva,  ff.  334a- 
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che  oer  J.  Ussher  la  Nota  de  li  orde  de  angel  de  paradis  era  una  novità,  e 
potè  conoscerla  solo  attraverso  la  riproduzione  del  Ge  209  di  cui  costi- 
tuisce una  delle  maggiori  peculiarità. 

Invece,  priva  di  qualsiasi  riferimento  con  altri  manoscritti  è  l'anno- 
tazione scritta  nel  margine  laterale  esterno  del  foglio  63b:  « — pars 
huius  tractatus  »;  posta  a  fianco  della  frase  che,  nel  Verger  de  Consola- 
tion, indica  lo  stacco  tra  la  prima  e  la  seconda  parte  del  trattato,  la  nota 
sembra  essere  il  promemoria  di  un  lettore  molto  diligente. 

Dati  interessanti  vengono  forniti  dall'analisi  del  contenuto  del  ms. 
C.4.17,  grazie  alla  quale  è  possibile  stabilire  che,  oltre  alla  Nota  de  li  orde 
de  angel  [...],  anche  altri  due  brevi  testi  riproducono  due  peculiarità  del 
ms.  Ge  209:  il  capitoletto  senza  titolo  (ff.  31a-32a:  «  Mas  lo  es  a  sabere 
que  la  son  3  avenament...  »)  che  chiosa  il  «  Giudizio  finale  »  nel  trattato 
Las  4  cosas  que  son  avenir,  e  il  paragrafo  della  «  quarta  requerencia  » 
(ff.  9b-12a:  «  Lo  terci  pan  es  pan  de  gracia,  lo  quel  es  lo  cors  e  lo  sane  de 
Christ...  »)  nella  Glosa  sobre  lo  Pater  noster.  Il  capitoletto  del  «  Giudizio 
finale  »  è  infatti  presente,  col  titolo  corrente  La  tercza  cosa  che  es  avenir, 
nel  codice  ginevrino,  ff.  107a-107b  (24).  Maggiore  interesse  presenta  il 
paragrafo  della  «  quarta  requerencia  »  che  costituisce  il  punto  focale  del 
trattato  nella  redazione  del  ms.  Ge  209  (ff.  80a-83  bis  a)  perché  vi  è  con- 
futato il  dogma  cattolico  della  transustanziazione.  Questa  straordinaria 
identità  tra  le  due  Glose  Pater  del  Ge  209  e  del  C.4.17  fu  notata  da  E.  Mon- 
tet,  il  quale  compilò  una  classifica  delle  varie  redazioni  delle  Glose  Pater 
valdesi,  in  base  al  loro  atteggiamento  circa  la  transustanziazione  (25). 
Montet  assegnò  al  gruppo  dei  nostri  due  codici  un  terzo  manoscritto,  il 
Ge  209a  di  Ginevra,  che  contiene  una  versione  latina  della  Glosa,  dal  ti- 
tolo Expositio  moralis  orationis  dominicalis  Pater  (ff.  27a-42b). 

La  classificazione  di  Montet  si  rivela  piuttosto  imprecisa,  almeno 
per  quanto  riguarda  l'accostamento  dei  manoscritti  Ge  209  e  C.4.17  al 
ms.  Ge  209a.  Quest'ultima  redazione  infatti  si  discosta  dai  nostri  due  co- 
dici: nel  paragrafo  in  cui  si  tratta  del  «  tercio  pane  sanguinis  et  corporis 
Christi  »  (f.  34a),  non  prende  una  posizione  precisa  a  proposito  della  tran- 
sustanziazione, si  limita  ad  assumere  un  atteggiamento  di  prudente  agno- 
sticismo. La  redazione  latina  del  ms.  Ge  209a  è  pertanto  non  assimila- 
bile alla  Glosa  Pater  dei  manoscritti  Ge  209  e  C.4.17,  nella  quale  essi  dif- 
feriscono dalle  altre  Glose  Pater  valdesi  (26),  per  l'eccezionale  portata 


336a),  mentre  è  senza  titolo  nel  Ge  209,  ff.  127b-130a  (e  di  conseguenza  nel  C.4.17, 
ff.  47b-50a);  il  secondo  capitolo,  senza  titolo  nel  C.5.22  (ff.  336a-337a)  ne  ha  invece 
uno  nel  Ge  209  (De  li  goy  de  paradis,  ff.  130a-130b),  ma  che  si  ricava  dai  titoli  cor- 
renti (di  conseguenza  anche  nel  C.4.17  il  titolo  manca,  ff.  50a-51a).  La  redazione  del 
trattato  Las  4  cosas  [...]  contenuta  nel  ms.  234  di  Digione  (ff.  87a-143b)  presenta  no- 
tevoli discordanze  per  quanto  riguarda  la  terza  e  la  quarta  sezione,  anche  se  man- 
tiene i  medesimi  titoli  correnti,  Penas  e  Goy. 

(24)  Questo  capitoletto  non  figura  nella  redazione  del  ms.  234  di  Digione  (ff.  87a- 
143b),  e  nemmeno  nella  redazione  del  ms.  C.5.22  di  Dublino  (cfr.  nota  23). 

(25)  E.  Montet,  Histoire  littéraire  des  Vaudois  du  Piémont  d'après  les  ma- 
nuscrits originaux  [...],  Paris  1885,  pp.  4445. 

(26)  Cfr.  ms.  Ge  206  di  Ginevra  (ff.  113a-123b),  e  ms.  Dd  XV-30  di  Cambridge 
(ff.  6a-24b). 
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teologica  della  versione  «  vaudoise  »  della  transustanziazione,  che  rivela 
l'acquisizione  di  una  certezza  dottrinale. 

Nella  collezione  di  J.  Ussher,  dunque,  due  famosi  trattati  dell'antica 
letteratura  valdese,  la  Glosa  Pater  e  il  Verger  de  Consolation,  sono  con- 
tenuti solamente  nel  ms.  C.4.17,  il  codice  più  tardivo  della  sua  raccolta; 
si  potrebbe  avanzare  l'ipotesi  che  lo  studioso,  spinto  dal  desiderio  di 
completare  la  sua  collezione  di  antichi  testi  valdesi,  ne  abbia  commissio- 
nato la  trascrizione,  facendola  riprodurre  dall'unico  codice  che  li  conte- 
neva entrambi,  cioè  dal  ms.  Ge  209,  che  molto  probabilmente  si  trovava 
già  presso  la  Biblioteca  del  Collegio  di  Ginevra. 

Della  collezione  di  J.  Ussher  si  ha  una  sola  notizia  certa,  cioè  che 
l'acquisto  dei  codici  avvenne  ad  una  data  anteriore  al  1635.  In  quell'anno 
fu  ospite  dell'arcivescovo  un  viaggiatore  inglese,  Sir  William  Brereton, 
che  potè  ammirare,  come  scrisse  in  seguito,  «  the  whole  books  of  the  Wal- 
denses,  which  are  very  rare  »,  precisando  che  erano  10  o  12  volumi  «  in 
octavo  »  (27).  La  circostanza  sembra  provare  che  in  quella  data  il  ms. 
C.4.17,  volume  in  quarto,  non  era  nella  biblioteca  di  Ussher.  Sarebbe  mol- 
to importante  potere  stabilire  all'incirca  il  periodo  in  cui  fu  eseguito  il 
C.4.17,  anche  perché  si  potrebbe  avere  ulteriori  notizie  sulla  storia  del 
ms.  Ge  209,  non  del  tutto  chiarita. 


ANNABELLA  DEGAN  CHECCHINI 


(27)  W.  Brereton,  Travels,  I,  ???,  Chetham  Society,  1844,  pp.  143-144. 


La  lingua  dei  manoscritti  valdesi 
e  gli  attuali  dialetti  delle  Valli 


Il  problema  dei  rapporti  tra  l'antico  valdese  dei  manoscritti  e  il  mo- 
derno valdese  dei  dialetti  Valligiani,  può  sembrare  eccentrico  al  tema  di 
questa  Tavola  Rotonda,  dedicata  alla  letteratura  valdese  medievale,  nel 
quadro  d'un  Convegno  di  studi  sulla  Riforma  e  i  movimenti  religiosi  in 
Italia:  può  sembrare  difatti  un  problema  che  pertiene  ed  interessa  sol- 
tanto alla  storia  della  lingua. 

Non  è  così:  giacché  la  storia  della  lingua  valdese  è  atipica  rispetto  a 
quella  delle  altre  lingue  romanze,  ed  il  linguista,  constatata  questa  atipia, 
deve  volgersi  allo  storico  del  movimento  valdese  per  verificare  con  lui  se, 
e  quanto,  essa  possa  dipendere  da  fattori  non  strettamente  linguistici, 
ma  pertinenti  ed  interessanti  appunto  alla  storia  del  movimento. 

L'atipia  consiste  nella  difficoltà  di  individuare  tra  l'antico  valdese 
manoscritto  ed  il  moderno  valdese  parlato  quei  rapporti  di  continuità, 
che  risultano  invece  abbastanza  evidenti  quando  si  pongono  a  fronte  due 
fasi  analogamente  distinte  (il  passato  monumentale  dei  documenti  let- 
terari, giuridici  ecc.,  ed  il  presente  effimero  della  comunicazione  orale) 
d'ogni  altro  idioma  romanzo. 

Vi  sono  in  effetti  vistose  difformità  tra  l'uno  e  l'altro  dei  due  'val- 
desi': sì  che  non  soltanto  il  patoisant,  che  in  genere  non  è  avvezzo  a  ve- 
dere scritto  neppure  il  proprio  parlato,  non  riesce  a  riconoscere  nello 
scritto  dei  codici  antichi  alcunché  di  simile  ad  esso;  ma  lo  stesso  studio- 
so, che  pure  è  avvezzo  a  vedere  al  di  là  dello  scritto  dei  codici  antichi  la 
realtà  linguistica  ch'esso  sovente  distorce,  più  che  riflettere  fedelmente, 
stenta  a  riconoscervi  sicure  somiglianze  genetiche  con  i  patois  delle 
Valli. 

L'antico  valdese  manoscritto,  dal  canto  suo,  ha  una  spiccata  indivi- 
dualità: il  suo  corpus  forma  un  blocco  di  piccole  dimensioni,  ma  di  gran- 
de compattezza. 

Esso  consta  in  tutto  di  una  ventina  di  manoscritti,  che  appaiono  for- 
temente omogenei  sotto  più  punti  di  vista. 

a)  Furono  quasi  tutti  raccolti  nei  luoghi  d'origine,  nelle  Valli,  duran- 
te il  XVII  secolo,  dacché  la  storiografia  protestante,  per  dar  notizia  e  ra- 
gione del  Valdismo,  aveva  iniziato  a  ricercarne  le  fonti  di  prima  mano. 
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b)  Contengono  soltanto  testi  d'alto  impegno  morale,  sacri  e/o  dottri- 
nali ed  edificanti,  senza  serbare  tracce  nemmeno  casuali  di  testi  'pro- 
fani' (si  può  naturalmente  presumere  che,  se  anche  fosse  esistita  una 
letteratura  valdese  più  disimpegnata,  d'interesse  'profano',  la  storiogra- 
fia protestante  non  si  sarebbe  data  pena  di  raccoglierne  e  conservarne  i 
testi,  giudicandoli  irrilevanti  ai  propri  fini;  si  deve  però  tenere  presente 
che  mancano  a  tutt'oggi  prove  positive  dell'esistenza  d'una  tale  lettera- 
tura). 

c)  Le  date  di  redazione  dei  manoscritti  (non  necessariamente  le  date 
di  composizione  dei  testi  in  essi  contenuti,  che  sono  in  alcuni  casi  ben 
più  remote)  individuano  un  arco  temporale  relativamente  ristretto:  se- 
condo l'opinione  vulgata,  dalla  metà  del  XIV  secolo  alla  fine  del  XVI 
(i  rari  manoscritti  del  XVII  secolo,  ed  uno  addirittura  del  XVIII,  sono 
copie  che  non  possono  dirsi  di  prima  mano  valdese,  in  quanto  frainten- 
dono, spesso  grossolanamente,  la  lingua  degli  originali). 

L'arco,  per  altro,  potrebbe  ulteriormente  restringersi:  le  sole  data- 
zioni sicure,  appoggiate  da  elementi  interni  ai  manoscritti  (quale  un  ter- 
minus post  quem  per  la  composizione  dei  loro  contenuti),  essendo  quelle 
poste  verso  il  suo  termine,  mentre  le  più  arretrate  poggiano  esclusiva- 
mente su  elementi  esterni,  cioè  su  considerazioni  paleografiche,  che  nel 
caso  specifico  della  tradizione  manoscritta  valdese  danno  ancor  minore 
sicurezza,  di  quanto  ne  diano  in  generale. 

Si  suole  ad  esempio  datare  al  XIV  secolo  il  manoscritto  della  tradu- 
zione biblica  di  Carpentras,  in  quanto  esso  pare  ripetere  forme  scritto- 
rie  proprie  a  quell'epoca;  ma  è  già  accaduto  che  manoscritti  valdesi  for- 
malmente arieggianti  al  XIV  o  al  XV  secolo  si  siano  dovuti  assegnare, 
dopo  più  attenta  ispezione  dei  loro  contenuti,  al  XVI.  Già  nel  secolo  scor- 
so, il  grande  romanista  tedesco  W.  Foerster  (1)  notava  come  i  mano- 
scritti valdesi  siano  sotto  l'aspetto  paleografico  tutti  singolarmente  si- 
mili tra  loro,  e  si  domandava  come  fosse  possibile,  in  base  a  questo  solo 
aspetto,  datarne  taluno  al  XIV  secolo,  talaltro  al  XVI.  Circa  trent'anni 
fa,  M.  Esposito  (2)  ribadiva  le  riserve  sull'espedienza  dei  criteri  paleogra- 
fici al  fine  di  stabilire  la  cronologia  assoluta  e  relativa  del  corpus  val- 
dese, mettendo  in  risalto  come  anche  quella  sua  parte  che  per  contenuti 
non  può  risalire  oltre  il  XVI  secolo,  rivesta  forme  scrittorie  fortemente 
arcaizzanti.  Ancora  nel  1975,  A.  Jolliot-Brenon,  offrendo  (3)  una  rapida 
ma  accurata  «  présentation  d'ensemble  »  dei  manoscritti  valdesi,  non  po- 
teva sciogliere  queste  riserve,  e  denunciava  la  forzata  approssimatività 
delle  datazioni  ascritte  a  molti  di  essi. 


(1)  In  Die  Nobla  Leyczon  und  die  Waldenserfrage,  in  «  Gottingische  gelehrte 
Anzeigen  »,  nn.  20  e  21,  1888,  pp.  753-803,  in  particolare  pp.  da  766  a  774,  passim. 

(2)  In  Sur  quelques  Manuscrits  de  l'ancienne  Littérature  religieuse  des  Vau- 
dois  du  Piémont,  in  «  Revue  d'histoire  ecclésiastique»,  XLVI,  1951,  pp.  127-159,  aile 
pp.  132-133. 

(3)  In  Les  manuscrits  littéraires  vaudois,  comunicazione  presentata  al  VII  Con- 
gresso internazionale  di  Lingua  e  letteratura  d'Oc  e  di  Studi  franco-provenzali,  te- 
nuto a  Montélimar  nel  settembre  1975;  ora  stampata  in  «  Cultura  Neolatina  », 
XXXVIII,  1978,  pp.  105-128. 
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Mia  impressione  —  che  giustificherò  adeguatamente,  con  tutti  i  det- 
tagli tecnici  del  caso,  in  altra  sede  —  è  che  nessuna  parte  del  corpus  val- 
dese, nessun  manoscritto,  per  quanto  arcaico  possa  sembrare,  sia  ante- 
riore al  XV  secolo,  anzi  al  XV  avanzalo  (il  che  nulla  toglie  ovviamente 
all'eventuale  antichità  di  certi  contenuti,  poiché  come  ancora  nel  XVI  se- 
colo i  manoscritti  valdesi  riproponevano  forme  scrittorie  non  solo  del 
XV  secolo,  ma  addirittura  del  XIV,  così  a  maggior  ragione  nel  tardo  XV 
secolo  e  nel  XVI  potevano  riproporre  contenuti  d'epoca  anche  molto 
precedente.  A  rigore  del  resto,  l'arcaismo  delle  forme  potrebbe  essere  as- 
sunto a  prova  del  fatto  che  la  produzione  di  testi  in  lingua  valdese  non 
solo  era  già  iniziata,  ma  s'era  fatta  imponente  ed  autorevole,  in  epoca 
assai  precoce,  appunto  nel  XIV  secolo,  quando  quelle  forme  erano  d'at- 
tualità: tanto  imponente  ed  autorevole,  che  gli  amanuensi  del  tardo  XV 
secolo  e  del  XVI,  sia  riproponendo  i  contenuti  antichi  sia  proponendone 
di  nuovi,  non  avrebbero  visto  la  necessità  di  rinnegare  le  forme  da  essa 
inaugurate  e  collaudate  con  tanto  successo,  ma  al  contrario  avrebbero  vi- 
sto la  convenienza  di  mantenerle  inalterate). 

d)  La  lingua  dei  manoscritti  è  notevolmente  uniforme:  così  unifor- 
me, che  può  apparire  eccezionalmente  statica,  se  non  si  ammette  ciò  che 
ho  appena  sostenuto,  e  cioè  che  l'escursione  cronologica  dell'intero  cor- 
pus sia  più  ridotta  di  quanto  si  è  finora  creduto. 

Non  si  registrano  infatti  tra  luna  e  l'altra  parte  del  corpus,  tra  i  ma- 
noscritti che  si  sono  voluti  attribuire  al  XIV  secolo  o  all'inizio  del  XV, 
e  i  manoscritti  che  si  sono  dovuti  riconoscere  del  XVI  secolo,  quelle  va- 
riazioni grammaticali  che  normalmente  testimoniano  dell'evoluzione  di 
una  lingua  sull'arco  di  tre  secoli,  anche  quando  si  tratti  d'una  lingua  vo- 
cazionalmente  letteraria,  monumentale  e  perciò  restia  ad  accogliere  le 
innovazioni  del  parlato.  Così  ad  esempio,  la  corrispondenza  di  Georges 
Morel  e  Bucero,  datata  tra  il  1530  e  il  1532,  risulta  espressa  all'incirca  ne- 
gli stessi  modi  fonetici,  morfologici,  sintattici  e  lessicali  in  cui  è  espres- 
sa la  traduzione  biblica  del  manoscritto  di  Carpentras,  la  cui  redazione, 
come  s'è  già  detto,  viene  in  genere  fatta  risalire  su  base  paleografica  al 
XIV  secolo. 

Né  tale  staticità  può  tutta  spiegarsi  in  termini  d'occultamento  gra- 
fico della  reale  evoluzione  linguistica.  Si  potrebbe  cioè  anche  pensare,  al 
limite,  ch'essa  dipenda  soltanto  dal  fatto  che  i  manoscritti  più  tardi,  co- 
me perpetuavano  forme  scrittorie  arcaiche,  così  continuavano  in  linea 
di  principio  ad  avvalersi  d'un  codice  di  trascrizione  grafica  ugualmente 
arcaico,  elaborato  per  la  lingua  valdese  quale  era  all'origine  della  produ- 
zione letteraria,  e  quindi  inadeguato  a  rappresentarla  quale  era  ormai 
divenuta  dopo  qualche  secolo,  a  visualizzarne  la  naturale  evoluzione  fo- 
netica morfologica  ecc.;  se  non  fosse  che  le  'infrazioni'  a  quel  presunto 
codice,  ovvero  le  grafie  che  visualizzano  modi  fonetici  morfologici  ecc. 
certamente  non  arcaici,  ma  innovativi  —  evoluti  —  rispetto  allo  stato 
originario  della  lingua,  non  si  concentrano  nei  manoscritti  sicuramente 
più  tardi,  ma  si  distribuiscono  sull'intero  corpus,  in  maniera  così  irrego- 
lare, da  frustrare  il  tentativo  di  istituire  una  relazione  proporzionale  tra 
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la  loro  frequenza  e  l'età  dei  manoscritti.  Così  ad  esempio,  non  sembra 
poter  reggere,  se  verificata  sull'intero  corpus,  la  proporzione  ipotizzata 
da  C.  Salvioni  sulla  scorta  del  solo  manoscritto  della  traduzione  neote- 
stamentaria di  Zurigo  (4):  'quanto  più  frequente  è  in  un  codice  la  grafia 
asigmatica  del  femminile  plurale  (preludio  all'ammutimento  di  5  finale, 
ch'è  oggi  quasi  generalizzato  in  vari  patois  valdesi),  tanto  meno  antico 
deve  ritenersi  il  codice'.  Se  difatti  il  manoscritto  zurighese,  che  fu  sicu- 
ramente redatto  nella  prima  metà  del  XVI  secolo  (poco  dopo  il  1530),  re- 
ca una  buona  quantità  di  femminili  plurali  asigmatici,  altri  manoscritti 
valdesi,  quasi  altrettanto  sicuramente  redatti  in  quella  stessa  epoca,  ne 
recano  quantità  molto  esigue,  inferiori  non  solo  a  quella  del  manoscritto 
zurighese,  ma  addirittura  a  quella  di  manoscritti  che  si  sogliono  ritenere 
assai  più  antichi  (come  l'ormai  pluricitato  manoscritto  di  Carpentras). 
Si  deve  pertanto  supporre  che  la  frequenza  dei  femminili  plurali  asigma- 
tici sia  in  relazione  proporzionale,  anziché  con  l'età  dei  manoscritti,  con 
altre  variabili  d'ordine  extratemporale:  quali  il  maggiore  o  minore  scru- 
polo degli  amanuensi  nella  resa  grafica  delle  funzioni  grammaticali,  op- 
pure la  maggiore  o  minore  resistenza  opposta  dalle  aree  di  provenienza 
dei  testi  ad  un'innovazione  linguistica  così  radicale,  com'è  negli  effetti 
fonetici  e  morfologici  l'ammutimento  di  s  finale  (tant  e  che  ancora  oggi 
certe  aree  Valligiane  vi  oppongono  qualche  resistenza). 

e)  A  controprovare  quanto  sia  notevole  —  non  ignorabile  —  questa 
uniformità,  o  staticità,  dell'antico  valdese,  viene  la  constatazione  che  il 
verdetto  ultimo  sul  grado  di  'valdesia'  d'un  manoscritto,  sulla  sua  appar- 
tenenza o  estraneità  al  corpus,  è  stato  talora  emesso  sulla  base  della  sua 
più  o  meno  spiccata  affinità  linguistica  con  i  manoscritti  già  identificati 
come  valdesi. 

Da  un  lato,  ad  esempio,  si  sono  giudicati  valdesi,  e  tuttora  si  giudi- 
cano generalmente  tali,  manoscritti  il  cui  contenuto  è  certamente  di  ma- 
trice cattolica,  ma  la  cui  veste  linguistica  è  certamente  valdese  (non  fa 
specie,  del  resto,  il  riutilizzo  da  parte  valdese  di  scritti  della  controparte, 
considerando  sia  che  i  Valdesi  seguitarono  a  ritenersi  cattolici,  anche 
dopo  che  la  chiesa  cattolica  li  ebbe  ritenuti  eretici;  sia  che  i  Valdesi  eb- 
bero sempre  chiara  consapevolezza  di  quanto  sia  importante,  per  una 
minoranza  oppressa,  conoscere,  e  saper  maneggiare,  gli  strumenti  ideo- 
logici della  maggioranza).  D'altro  lato,  è  accaduto  che  manoscritti  ini- 
zialmente inclusi  nel  corpus  valdese  ne  siano  poi  stati  cassati,  anche  per- 
ché si  è  visto,  o  si  è  creduto  di  vedere,  che  la  loro  lingua,  come  il  loro 
contenuto,  non  era  strettamente  affine  al  resto  del  corpus.  E'  questo  il 
caso  del  manoscritto  A.  6.  10.  di  Dublino,  che  Esposito  aveva  dichiara- 
to (5)  essere  di  lingua  e  contenuto  valdesi,  e  che  Th.  Venckeleer  invece  (6), 

(4)  A  p.  4,  n.  2  dell'Avvertenza  preliminare  all'edizione  de  //  Nuovo  Testamento 
valdese  secondo  la  lezione  del  'Codice  di  Zurigo',  da  lui  apprestata  in  «  Archivio 
glottologico  italiano  »,  XI,  1890,  pp.  1-308. 

(5)  Nel  già  citato  Sur  quelques  manuscrits...,  pp.  130-143. 

(6)  In  Un  recueil  cathare:  le  Manuscrit  A  6  10  de  la  Collection  vaudoise  de 
Dublin,  in  «  Revue  belge  de  philologie  et  d'histoire  »,  XXXVIII,  1960,  pp.  815-834, 
e  XXXIX,  1961,  pp.  759-792.  Le  parole  qui  citate  si  trovano  a  p.  761  del  t.  XXXIX. 
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credendone  «  le  vocabulaire...  identique  à  celui  de  l'ancien  provençal  tel 
qu'il  se  retrouve  dans  les  dictionnaires  »,  e  la  dottrina  non  assimilabile 
a  quella  valdese,  ha  dichiarato  essere  di  lingua  d'oc  e  di  contenuto  cata- 
ro. Tuttavia,  come  ha  persuasivamente  seppur  brevemente  accennato 
R.  Cegna  (7),  nei  testi  dell'A.  6.  10.  non  si  rintracciano  i  dogmi  fonda- 
mentali del  catarismo,  e  si  osservano  in  compenso  apporti  cabalistici: 
la  dottrina  ch'essi  promulgano  potrebbe  pertanto  essere  d'origine  cata- 
ra, ma  ampiamente  rivisitata,  e  ristrutturata,  dal  Valdismo...  Mi  propon- 
po  di  mostrare,  in  un  prossimo  futuro,  che  come  allo  storico  il  conte- 
nuto 'cataro'  dell'A.  6.  10.  può  apparire  valdesizzato,  così  al  linguista  la 
sua  'lingua  d'oc'  può  "apparire  se  non  proprio  valdesizzata,  perlomeno 
ricca  di  suggestioni  appunto  valdesi  o,  più  raramente,  alto-italiane  (que- 
ste ultime  d'altronde  erano  ben  avvertite  anche  dall'antico  valdese  ma- 
noscritto...). 

Un  esame  anche  affrettato  del  corpus,  evidenzia  dunque  che  l'antico 
valdese  manoscritto  ha  una  fisionomia  ed  una  fisiologia  tutte  proprie, 
tanto  più  inconfondibili  rispetto  a  quelle  d'ogni  altra  antica  lingua  ro- 
manza, in  quanto  tendono  a  rimanere  sempre  identiche  a  se  stesse,  pur 
nel  (supposto)  largo  variare  cronologico  dei  manoscritti  che  le  ripro- 
ducono. 

Queste  qualità,  in  aggiunta  all'esiguo  volume  del  corpus,  avrebbero 
dovuto  in  teoria  rendere  assai  facile  il  compito  di  conoscerlo  e  descri- 
verlo perfettamente,  di  redigerne  una  grammatica  e  un  dizionario  esau- 
stivi. In  pratica,  le  cose  sono  andate  ben  diversamente. 

Già  nel  primo  Seicento,  meno  d'un  secolo  dopo  la  redazione  dei  più 
tardi  codici  di  prima  mano  valdese  rimastici,  gli  studiosi  trovavano  dif- 
ficoltà a  leggerne  e  intenderne  la  lingua:  ne  diedero  infatti  delle  trascri- 
zioni in  più  luoghi  mal  riconoscibili,  e  delle  interpretazioni,  per  quei  luo- 
ghi e  per  altri,  piuttosto  fantasiose. 

La  non  immediata  riconducibilità  dell'antico  valdese  all'una  o  all'al- 
tra lingua  romanza  nota,  lo  faceva  parere  elusivo,  privo  di  radici  geogra- 
fiche profonde:  prima  ancora  d'averne  passato  in  rassegna  le  caratteri- 
stiche concrete,  lo  si  fece  oggetto  d'una  complessa  questione  astratta, 
ci  si  chiese  successivamente  se  movesse  da  terreno  provenzale,  o  lionese 
(Valdo  essendo  cittadino  di  Lione),  o  piemontese...  e  via  ipotizzando. 

Si  arrivò  fin  quasi  allo  scadere  dell'Ottocento,  prima  di  decidere, 
senza  resipiscenze,  ch'esso  appartiene  alla  vasta  famiglia  degli  idiomi 
occitanici,  prima  di  porlo  in  rapporto,  sia  pure  problematico,  con  i  pa- 
tois delle  Valli,  ch'erano  ormai  già  stati  classificati  come  varietà  orien- 
tali del  provenzale  moderno. 

Solo  da  quel  momento  si  dibatté,  ma  ancora  astrattamente,  la  pos- 
sibilità che  l'antico  valdese  manoscritto  fosse  il  travestimento  letterario 
—  idealizzato,  monumentale  —  d'una  fase  antica  dei  patois  delle  Valli,  e 

(7)  In  II  manoscritto  A  6  10  di  Dublino,  in  «  Bollettino  della  Società  di  Studi 
Valdesi  »,  XCIII,  1972,  n.  132,  pp.  31-33. 
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si  auspicò  che  la  possibilità  venisse  verificata  concretamente,  parago- 
nando punto  per  punto  l'antico  scritto  col  moderno  parlato. 

Il  paragone  non  è  mai  stato  effettuato,  perlomeno  non  con  la  pun- 
tualità e  la  completezza  desiderate:  non  ne  era  disponibile,  fino  ad  oggi, 
il  primo  termine.  Una  statistica  approntata  nel  1974  da  G.  Gonnet  (8) 
precisa  che  a  quella  data  solo  una  piccola  parte  dei  testi  antico-valdesi 
era  stata  data  alle  stampe:  nonostante  la  loro  importanza  di  fonti  di  pri- 
ma mano  sul  Valdismo,  nonostante  la  secolare  questione  montata  sulla 
loro  lingua,  di  essi  non  s'era  pubblicato  molto  di  più,  né  molto  di  più  at- 
tendibile, di  quanto  si  fosse  già  malamente  pubblicato  nel  XVII  secolo. 
Quasi  che  il  troppo  discutere  sull'antico  valdese  manoscritto  l'avesse  fat- 
to divenire  una  sorta  di  mostro  sacro,  da  non  affrontare  in  campo  edi- 
toriale, finché  non  si  fosse  meglio  informati  sulla  sua  natura...  Strano 
circolo  vizioso:  non  si  prendeva  l'iniziativa  di  pubblicare  integralmente 
i  testi  antico-valdesi,  anche  perché  non  se  ne  conosceva  bene  la  lingua; 
ma  si  continuava  a  non  conoscere  bene  la  lingua,  proprio  perché  non  se 
ne  erano  pubblicati  integralmente  i  testi. 

A  spezzare  il  circolo,  non  bastavano  evidentemente  le  pur  lodevoli 
pubblicazioni  parziali  apprestate  da  singoli  studiosi  di  parte  storica,  per 
supportare  le  proprie  ricerche  con  l'escussione  dei  testi  di  prima  mano 
valdese  (9);  ma  dovrebbe  ora  bastare  l'iniziativa  di  pubblicazione  inte- 
grale d'ogni  manoscritto  del  corpus,  che  l'Editrice  Claudiana  ha  varato 
quest'anno,  dedicando  il  primo  volume  d'una  Collana  di  Antichi  Testi 
Valdesi  ad  un  importante  manoscritto  del  fondo  ginevrino  (10).  L'idea- 
tore della  Collana,  E.  Balmas,  e  noi  suoi  collaboratori,  confidiamo  che  la 
descrizione,  la  trascrizione  e  l'annotazione  accuratissime  d'ogni  singola 
parte  del  corpus,  affiancate  dalle  più  ampie  ed  accreditate  informazioni 
storiche  e  filologiche  reperibili  al  riguardo,  sarà  preziosa  non  solo  per  i 
linguisti,  ma  anche  per  gli  storici:  gli  uni  e  gli  altri  avranno  progressiva- 
mente a  completa  disposizione,  in  stampa  limpida  e  fedele,  quelle  fonti 
che  dovevano  finora  recarsi  a  vedere  direttamente  sui  manoscritti,  op- 
pure potevano  soltanto  intravvedere  attraverso  edizioni  per  lo  più  par- 
ziali, spesso  invecchiate  e  difficilmente  accessibili,  quando  non  grave- 
mente inquinate  da  fraintendimenti  ed  arbitrarietà. 

Ma  tornando  al  problema  dei  rapporti  tra  antico  valdese  manoscrit- 
to e  moderno  valdese  parlato:  vediamo  com'esso  possa  sconfinare  nel 
campo  storico,  chiamando  in  causa  il  problema  della  lingua  sub  specie 
di  strumento  ideologico. 

Poniamo  a  confronto  il  corpus  dell'antico  valdese,  quale  lo  abbiamo 
sommariamente  descritto,  con  quello  d'un'altra  antica  lingua  romanza, 

(8)  In  J.  Gonnet  -  A.  Molnar,  Les  Vaudois  au  Moven  Age,  Torino,  Claudiana, 
1974,  p.  322. 

(9)  Si  vedano  ad  es.  i  testi  in  lingua  valdese  editi  da  V.  Vinay  tra  Le  Confes- 
sioni di  fede  dei  Valdesi  riformati,  Roma,  Facoltà  valdese  di  teologia,  1974. 

(10)  Il  'Vergier  de  cunsollacion'  e  altri  scritti  (manoscritto  Ge  209),  a  cura  di 
A.  Degan  Checchini,  Torino,  Claudiana,  1979.  La  «  questione  della  lingua  valdese  » 
è  riassunta  alle  pp.  XLI-L,  tra  le  ampie  Indicazioni  filologiche  e  linguistiche  per  la 
lettura  del  Ge  209,  di  cui  ho  corredato  il  volume. 
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la  lingua  d'oc.  Scelgo  questo  corpus,  e  non  altri,  giacché  ai  fini  del  con- 
fronto è  doppiamente  qualificato:  e  in  assoluto,  in  quanto  è  rappresen- 
tativo del  passato  uso  scritto,  ufficiale  e  monumentale,  d'un  idioma  che 
oggi  è  limitato  (salvo  revivals  eruditi)  all'uso  orale,  familiare  e  quotidia- 
no, all'interno  di  singole  comunità  dialettali;  e  in  relazione  all'antico  val- 
dese, che  è  stato  riconosciuto  come  membro  del  gruppo  linguistico  occi- 
tanico. 

Il  corpus  dell'antica  lingua  d'oc  consta  anzitutto  di  circa  quattro- 
cento manoscritti  letterari,  redatti  e  raccolti  in  località  disparate,  anche 
esterne  al  dominio  linguistico  occitanico  (Spagna,  Italia,  ecc.);  i  cui  con- 
tenuti spaziano  dai  testi  di  più  alto  impegno  morale,  a  testi  d'impegno 
solo  poetico,  o  narrativo,  o  scientifico,  ecc.;  le  cui  date  di  redazione  si 
susseguono,  pressoché  senza  interruzioni,  dall'XI  secolo  al  XVII;  la  cui 
lingua  varia  sensibilmente  al  variare  sia  dei  contenuti,  sia  soprattutto 
delle  località  e  delle  date  di  redazione.  Per  non  parlare  delle  innumeri 
carte  occitaniche  d'archivio,  giuridiche,  amministrative,  private:  la  cui 
produzione,  per  lo  più  d'interesse  locale,  è  al  paragone  di  quella  degli 
scritti  letterari  più  circoscritta  nello  spazio,  ma  non  nel  tempo;  la  cui 
lingua,  anche  dove  ripeta  le  formule  stereotipe  in  cui  per  tradizione  plu- 
risecolare dovevano  esprimersi  i  contenuti  giuridici  amministrativi  ecc., 
si  mostra  ben  più  incline,  di  quanto  possa  essere  per  sua  natura  quella 
degli  scritti  letterari,  a  seguire  le  variazioni  geografiche  e  cronologiche 
del  parlato. 

L'elencazione  di  questi  dati  del  corpus  d'oc,  per  altro  notissimi,  po- 
trebbe non  sembrar  utile  ad  altro,  che  a  schiacciare  il  corpus  valdese 
sotto  il  peso  d'un  confronto  prevedibilmente  impari.  In  realtà  essa  è  utile 
a  dimostrare  che  il  corpus  d'oc  costituisce  una  campionatura  così  cospi- 
cua per  dimensioni,  e  così  varia  per  oggetti,  luoghi  e  tempi  d'esercizio 
scritto  della  lingua,  da  permettere  non  soltanto  di  tracciare  con  conti- 
nuità e  ragionevole  certezza  la  linea  evolutiva  seguita  dalla  lingua  stessa 
fino  al  XVII  secolo;  ma  anche  di  farne  una  proiezione  per  l'epoca  suc- 
cessiva, in  cui  venne  a  mancare  l'esercizio  scritto,  di  tratteggiarla  con 
sufficiente  approssimazione  fino  alla  saldatura  con  i  dialetti  attualmente 
parlati  nella  Francia  meridionale. 

Laddove  il  corpus  dell'antico  valdese  costituisce  una  campionatura 
così  esigua  per  dimensioni,  così  compatta  —  così  compressa  —  per  og- 
getti, luoghi  e  tempi  d'esercizio  scritto  della  lingua,  da  non  permettere 
né  di  tratteggiare  la  linea  evolutiva  che  la  lingua  avrebbe  potuto  seguire, 
né  tanto  meno  di  farne  una  estrapolazione  fino  a  trovare  la  sua  eventuale 
saldatura  con  i  moderni  patois  delle  Valli. 

Si  delinea  pertanto,  per  la  lingua  valdese,  uno  schema  evolutivo  con- 
sistente in: 

blocco  pressoché 

omogeneo  di  lingua  gruppo  di 

scritta  in  epoca  antica       soluzione  di  continuo  dialetti 

(dal  XIV  secolo,    moderni 

o  dal  XV,  al  XVI) 
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Uno  schema  evolutivo  di  questo  genere,  a  blocchi  separati  da  una 
soluzione  di  continuo,  appare  decisamente  atipico  a  confronto  non  solo 
del  caso  esemplare  della  lingua  d'oc,  ma  di  tutta  la  casistica  delle  lingue 
romanze.  Ed  è  a  questo  punto  che  il  linguista  si  volge  allo  storico,  per 
concordare  con  lui  la  più  plausibile  spiegazione  dell'atipia. 

Il  linguista  può  infatti  ipotizzare  soltanto  due  spiegazioni,  diame- 
tralmente opposte: 

1)  L'antico  valdese  manoscritto  non  ha  alcun  posto  nell'evoluzione 
linguistica  naturale  che  è  sfociata  nel  moderno  valdese  parlato:  come  a 
dire  che  l'antico  valdese  manoscritto  non  è  una  lingua  a  base  naturale. 
Questa  ipotesi  è  stata  formulata  nel  1890  da  G.  Morosi,  nei  termini  che 
qui  sotto  trascelgo  dalla  introduzione  alla  sua  ancor  oggi  valida,  anzi 
preziosissima  monografia  su  «  l'odierno  linguaggio  dei  Valdesi  del  Pie- 
monte »  (11): 

«  Circa  il  punto  delle  relazioni  tra  valdese  antico  e  moderno...  la  mia  conclu- 
sione si  è  che  le  differenze  tra  l'uno  e  l'altro,  così  nella  fonetica  come  nella  morfo- 
logia, così  nel  lessico  come  nella  sintassi,  sono  tante  e  tali  che  non  è  possibile  so- 
stenere che  l'uno  sia  continuazione  organica  dell'altro,  che  l'odierno  insomma  altro 
non  sia  se  non  l'antico  modificatosi  mano  mano  per  via  di  evoluzione  naturale. 
Sicché  già  per  questo  non  torna  arrischiato  l'affermare  che  l'antico...  non  fu...  un 
idioma  vivo...  In  altri  termini,  l'antico  valdese,  così  come  ci  si  presenta  negli  scrit- 
ti... non  fu  a  mio  credere  parlato,  in  nessun  tempo,  dai  Valdesi...  [Tale  linguaggio] 
come  non  è  e  non  fu  mai  un  idioma  parlato  tra  i  Valdesi  dal  secolo  XV  ad  oggi, 
così  d'altronde  non  si  fonda  neppure...  in  un  altro  idioma  che  sia  vivo  ora  o  che 
tale  sia  stato  un  tempo...  Base  del  valdese  degli  scritti  dev'essere  stata  una  lingua 
già  letteraria,  cioè...  com'è  ora  evidente  per  tutti,  la  provenzale...  [A  questa  base] 
si  sovrapponevano  elementi  latini,  delfinesi,  piemontesi,  italiani  e  anche  inventati 
di  sana  pianta...  [così  che  l'antico  valdese  venne]  ad  essere  nel  suo  complesso  un 
prodotto  artificiale  o,  in  altri  termini,  'una  lingua  di  convenzione'...  Essa  fu...  la 
lingua  'officiale'  della  congregazione  valdese,  la  lingua  dell'insegnamento  religioso, 
forse  non  solo  dell'insegnamento  scritto,  ma  anche  dell'orale.  Si  trasmise,  inse- 
gnata come  il  latino,  anzi  insieme  con  questo,  per  tradizione  'scolare'  di  generazio- 
ne in  generazione  nel  ceto  dei  Barbi...  Di  qua  dall'Alpi,  nelle  'Valli',  il  valdese  lette- 
rario dovette  avere  voga  assai  breve  e  limitata;  dovette  sempre  più  andare  in  di- 
suso... e  diventare  nella  pratica  un  linguaggio  sempre  più  estraneo  ad  esse,  come 
già  era  ad  esse  estraneo  nella  sua  origine.  Così  adunque  di  preferenza  in  Delfinato 
si  seguitò  a  coltivarlo  e  ivi  si  mantenne  più  lungamente  che  nelle  'Valli'  come  lin- 
gua letteraria  ed  officiale  della  congregazione  valdese,  anzi  come  una  lingua...  in 
certa  maniera  jeratica,  esoterica,  segreta,  destinata  ad  essere  gelosamente  custo- 
dita... entro  l'angusta  cerchia,  anzi  entro  il  campo  chiuso  della  congregazione  me- 
desima, a  non  essere  in  nessun  modo  comunicata  ai  cattolici  in  mezzo  ai  quali  i 
Valdesi  si  trovavano  ». 

La  romantica  ipotesi  di  Morosi,  corredata  da  argomentazioni  inge- 
gnose, seppure  non  decisive,  può  essere  in  prima  analisi  suggestiva,  ed 
ha  avuto  in  passato  un  certo  seguito;  ma  urta  oggi  contro  solide,  ogget- 
tive considerazioni  d'ordine  strettamente  linguistico,  cui  non  posso  qui 
dare  spazio,  e  mi  sembra  urtare  contro  una  considerazione  d'ordine  lin- 
guistico-ideologico,  se  così  posso  dire,  che  mi  permetto  invece  di  sotto- 
porre al  vaglio  degli  storici. 

(11)  Pubblicata  in  «Archivio  glottologico  italiano»,  XI,  1890,  pp.  359450.  I  pas- 
si citati  si  trovano  tra  le  pp.  310  e  317. 
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Sappiamo  che  fin  dall'inizio  il  Valdismo  s'era  preoccupato  di  tra- 
durre le  Scritture  in  lingua  volgare,  sottraendole  al  monopolio  del  lati- 
no, della  grande  lingua  di  cultura  in  cui  si  esprimevano  elettivamente  le 
sole  istituzioni  medievali  che  trascendessero  ogni  confine  geografico  ed 
ogni  particolarismo  politico,  cioè  la  respublica  clericorum  —  l'interna- 
zionale, se  mi  si  passa  il  termine,  dei  letterati  —  e  la  chiesa  cattolica,  nel- 
la cui  gerarchia  del  resto  rientrava,  in  un  modo  o  nell'altro,  una  buona 
parte  dei  clerici. 

L'iniziativa  di  volgarizzare  le  Scritture  —  volgerle  nell'idioma  del 
vulgus  —  non  significava  però,  per  il  Valdismo  (né  forse  per  altri  movi- 
menti che  pare  l'avessero  presa  in  quello  stesso  periodo,  sebbene  con 
minor  tenacia  e  successo:  valga  l'esempio  di  Lambert  le  Bègue),  voler 
affermare  una  qualche  forma  d'irriducibile  particolarismo.  Essa  signifi- 
cava al  contrario  l'esigenza  di  rendere  più  universale,  più  immediata- 
mente accessibile  a  tutti,  hic  et  nunc,  il  messaggio  cristiano;  giacché,  se 
era  vero  che  il  Cristianesimo  era  la  religione  della  rivelazione  scritta,  era 
pur  vero  che  il  Regno  di  Dio  da  essa  rivelato  doveva  essere  aperto  a  tut- 
ti: non  doveva  esservi  da  un  lato  un  libero  accesso  per  i  clerici,  letterati 
e/o  ecclesiastici,  ch'erano  in  grado  di  conoscere  immediatamente  le  Scrit- 
ture in  latino,  e  dall'altro  lato  un  accesso  sub  condicione  per  gli  illette- 
rati ed  i  laici  che,  non  conoscendo  o  mal  conoscendo  il  latino,  erano  co- 
stretti a  mediare  dagli  ecclesiastici  ogni  conoscenza  delle  Scritture. 

L'adozione  del  volgare  in  luogo  del  latino  nei  testi  sacri  era  dunque 
da  parte  valdese  una  scelta  non  soltanto  utilitaristica,  ma  anche  ideolo- 
gicamente connotata,  ed  in  certa  misura  rivoluzionaria:  e  che  tale  essa 
dovesse  apparire  anche  ai  non  valdesi,  può  essere  comprovato  dalle  ri- 
petute interdizioni,  e  dai  roghi,  con  cui  la  chiesa  cattolica  tentò  di  impe- 
dire la  proliferazione  incontrollata  di  Bibbie  volgari. 

Riprendendo,  dopo  questa  considerazione,  l'ipotesi  di  Morosi:  è  pos- 
sibile che  il  Valdismo,  per  cui  era  stata  dall'inizio  così  significativa  l'ado- 
zione del  volgare,  della  lingua  del  popolo,  si  affrettasse,  una  volta  stan- 
ziatosi nelle  Valli,  a  costruirsi  —  faticosamente,  macchinosamente  —  una 
lingua  artificiale,  non  mai  parlata  dalle  popolazioni  locali,  da  trasmet- 
tersi solo  per  via  di  «  tradizione  'scolare'...  nel  ceto  dei  Barbi  »,  anzi  da 
custodirsi  «  gelosamente  »  come  una  lingua  «  jeratica,  esoterica,  segre- 
ta »?  Una  lingua  non  solo  dotta,  inaccessibile  agli  illetterati,  e  dunque 
forzosamente  inutilizzabile  per  la  diffusione  e  la  predicazione  delle  Scrit- 
ture tra  il  popolo  valdese;  ma  inaccessibile  anche  ai  letterati  che  non 
fossero  valdesi,  e  dunque  volutamente  inutilizzabile  per  la  diffusione 
d'ogni  messaggio  al  di  fuori  della  «  angusta  cerchia  »  anzi  del  «  campo 
chiuso  della  congregazione  »  valdese.  Una  lingua  che  sarebbe  stata  ancor 
meno  adatta  del  latino,  a  un  compito  missionario,  di  evangelizzazione 
dell'intero  popolo,  quale  quello  cui  il  Valdismo  si  sentiva  vocato.  E'  pos- 
sibile, in  sostanza,  che  il  Valdismo,  dopo  aver  motivatamente  rifiutato 
il  latino,  ne  producesse  a  proprio  uso  e  consumo  un  surrogato? 

Non  posso  crederlo.  Credo  invece  alla  seconda  spiegazione,  ovvero: 

2)  L'antico  valdese  manoscritto  è  una  lingua  a  base  naturale,  rien- 
tra nell'evoluzione  linguistica  che  è  sfociata  nei  moderni  patois  Valligia- 
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ni:  ma  è  un  ramo  secco  di  questa  evoluzione,  un  'fossile'.  Perché  questo 
ramo  si  è  inaridito?  Che  cosa  può  testimoniare  questo  'fossile'? 

La  risposta  a  queste  domande  comporterebbe  la  ricostruzione  del- 
l'intero iter  linguistico  del  movimento  valdese:  ne  darò  ovviamente  solo 
una  traccia. 

Quando  il  Valdismo,  sorgendo  a  Lione  sullo  scorcio  del  XII  secolo, 
avvertì  l'esigenza  di  volgarizzare  le  Scritture,  onde  renderle  più  accessi- 
bili alla  conoscenza  diretta  ed  alla  frequentazione  quotidiana,  trovò  già 
pronto  anzi  maturo  il  mezzo  per  soddisfare  quest'esigenza:  poiché  la  lin- 
gua volgare  della  regione  lionese,  il  francoprovenzale,  doveva  avere  or- 
mai iniziato  da  tempo  a  cimentarsi  nell'esercizio  scritto,  come  testimo- 
nia la  sua  fioritura  letteraria  nel  secolo  successivo.  Tuttavia,  la  diaspora 
del  Valdismo  da  Lione,  e  il  suo  approdo  in  regioni  ove  il  francoproven- 
zale non  poteva  essere  compreso,  ne  determinò  presto  la  sostituzione, 
sia  nelle  versioni  scritturali,  sia  nei  testi  dottrinali  ed  edificanti  ad  esse 
ispirati,  con  i  volgari  di  quelle  regioni  (per  questo,  verosimilmente,  andò 
perduta  —  non  fu  più  copiata  e  diffusa  —  la  Bibbia  di  Valdo,  redatta  in 
volgare  lionese). 

Una  volta  insediatosi  stabilmente,  e  massicciamente,  nelle  Valli  delle 
Alpi  Cozie,  il  Valdismo  dovette  dunque  adottare  il  volgare  del  luogo, 
ch'era  la  varietà  più  periferica  del  provenzale-alpino,  fino  a  quel  momen- 
to (da  collocarsi,  pare,  non  prima  dell'inizio  del  XIV  secolo)  non  mai  eser- 
citatasi per  iscritto.  Iniziandolo  ad  un  esercizio  scritto  impegnativo  co- 
me quello  delle  versioni  scritturali  e  dei  testi  ad  esse  ispirati,  il  Valdismo 
conferì  a  questo  volgare  una  nuova  dignità  espressiva;  ma  al  tempo  stes- 
so lo  spaccò  in  due  parti  distinte. 

Come  sempre  accade,  del  resto,  quando  si  carica  un  idioma,  in  pre- 
cedenza solo  orale,  di  compiti  scritti  che  esorbitano  dalla  sfera  del  fami- 
liare e  del  quotidiano:  la  sua  parte  parlata  continua  ad  evolversi  natu- 
ralmente, liberamente  variando  al  variare  dei  soggetti  e  degli  oggetti,  dei 
luoghi  e  dei  tempi  attraverso  cui  si  realizza;  la  sua  parte  scritta  in- 
vece si  sottrae  al  flusso  dell'evoluzione  naturale,  irrigidendosi  e  compli- 
candosi. Essa  deve  infatti  assumere  un  assetto  grafico-fonetico  tanto 
fisso  e  convenzionale,  da  riuscire  comprensibile,  ripetibile,  insegnabile  in 
più  luoghi  e  tempi;  deve  attingere  dal  latino  o  da  altre  lingue  letterarie 
collaudate,  o  forgiarsi  ex  novo,  le  parole  atte  ad  esprimere  i  concetti 
astratti  ed  elevati,  che  non  occorrono  nel  parlato  familiare;  deve  artico- 
larsi in  un  periodare  ipotattico,  rigorosamente  consequenziale  ma  sem- 
pre disponibile  ad  aperture  possibilistiche,  ben  più  complesso  ed  artifi- 
cioso di  quanto  non  sia  il  periodare  paratattico  in  cui  il  parlato  sempli- 
cemente giustappone  i  dati  dell'esperienza  quotidiana,  senza  curarsi  di 
razionalizzarli  e  trarne  illazioni. 

Scritto  e  parlato  si  biforcano  dunque,  per  muovere  su  due  vie  evolu- 
tive diverse.  Tuttavia  normalmente  si  osserva  che,  dopo  un  certo  periodo 
di  tempo,  le  innovazioni  più  rilevanti  del  parlato  finiscono  per  essere 
accolte  di  necessità  anche  dallo  scritto,  il  quale,  ove  continuasse  a  re- 
spingerle, diverrebbe  via  via  più  arcaizzante  e  infine  incomprensibile; 
dal  canto  suo  lo  scritto,  col  suo  largo  e  durevole  prestigio,  raccomanda 
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e  finisce  per  imporre  certe  sue  abitudini  anche  al  parlato.  Ve  insomma 
di  norma  un  riciclaggio  ora  più  ora  meno  evidente  ma  continuo,  tra  lo 
scritto  ed  il  parlato:  sì  che  le  loro  vie  evolutive,  per  quanto  siano  diver- 
se, restano  grosso  modo  parallele. 

E'  questo  il  caso,  appunto  normale,  della  lingua  d'oc,  il  cui  antico 
corpus  manoscritto,  pur  prendendo  in  ogni  momento  le  distanze  dal  par- 
lato, ha  continuato  ad  evolversi  parallelamente  ad  esso  per  un  tratto 
così  lungo,  da  consentirci  di  ricostruire  la  via  evolutiva  percorsa  dal  par- 
lato anche  nel  tratto  successivo,  fino  alla  saldatura  con  i  dialetti  moderni. 

Nel  caso  atipico  del  valdese  invece,  lo  scritto  ha  imboccato  una  via 
evolutiva  senza  uscita,  bloccata  poco  dopo  la  biforcazione  dal  parlato;  si 
è  estinto,  ed  è  divenuto  'fossile  ,  prima  che  il  riciclaggio  col  parlato  po- 
tesse conferirgli  quelle  caratteristiche,  che  avrebbero  reso  ben  ricono- 
scibile la  sua  parentela  con  i  moderni  patois  Valligiani. 

Estinguendosi  così  presto,  e  dopo  aver  dato  prova  di  sé  solo  nell'am- 
bito ristretto,  seppure  impegnativo,  delle  versioni  scritturali  e  dei  testi 
dottrinali  ed  edificanti,  l'antico  valdese  manoscritto  ha  per  altro  confer- 
mato la  sua  vocazione  di  strumento  ideologico:  giacché  non  a  caso,  si  è 
estinto  proprio  nel  corso  del  XVI  secolo,  ma  a  ben  precisa  conseguenza 
dell'adesione  valdese  alla  Riforma,  che  metteva  a  disposizione  Bibbie 
ed  altri  testi  d'alto  impegno  morale,  redatti  in  lingue  ben  più  diffuse  e 
prestigiose. 

In  conclusione,  la  difficoltà  di  individuare  il  rapporto  esistente  tra 
l'antico  valdese  manoscritto  e  il  moderno  valdese  parlato,  dipenderebbe 
soltanto  dal  fatto  ch'esso  si  configura  come  un  turn  over  eccezionalmen- 
te limitato  nel  tempo  —  interrotto  anzi  nella  fase  iniziale,  per  l'interfe- 
renza di  fattori  extralinguistici  —  rispetto  alla  norma  delle  lingue  ro- 
manze. 
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Il  Valdismo  del  '300  come  alternativa 
alla  chiesa  di  Roma 


1.  Nei  processi  di  Stettino  contro  i  Valdesi  del  Brandeburgo  e  della 
Pomerania  degli  anni  1392-1394  (editi  da  Dietrich  Kurze,  Quellen  zur 
Ketzergeschichte  Brandenburgs  und  Pommerns,  Berlino,  1975,  pp.  77- 
261)  compare,  nello  schema  abbastanza  rigido  delle  formule  di  domanda, 
un  invito  dell'Inquisitore  a  dire  qualcosa  di  più  su  vita  ed  insegnamento 
degli  Eresiarchi  cioè  dei  Maestri  Valdesi  detti  anche  Predicatori,  Fratelli. 
Le  risposte  indicano  un  duplice  atteggiamento;  c'è  chi  è  convinto  che 
so/o  la  fede  valdese,  con  la  prassi  sacramentaria  cattolica,  salvi,  come 
afferma  Heyne  Tramburch  I'll  febbraio  1393,  e  così  molti  altri  durante 
i  rapidi  interrogatori;  altri  invece,  come  Hans  Kukeler  (interrogatorio 
del  17  marzo  1394),  credono  «  che  la  loro  fede  è  veramente  quella  cristia- 
na, ma  gli  altri,  fuori  della  setta,  si  salvano,  anche  se  sono  fremden  (estra- 
nei, stranieri,  alienos,  in  traduzione  latina  del  tempo)  ».  Aleyd  moglie  di 
Tyde  Takken  il  12  marzo  1394  dichiara:  «  Noi  abbiamo  la  vera  fede  cri- 
stiana, voi  pur  cattolici,  fremden  (alieni),  vi  salverete  tanto  facilmente 
quanto  noi  ». 

Non  ancora  in  forma  decisa,  ma  già  chiaramente  delineata  si  sta 
maturando  la  convinzione  tra  i  Valdesi  che  solo  la  loro  fede  sia  quella 
cristiana,  che  essi  siano  la  vera  Chiesa  di  Cristo.  L'avvio  a  questa  nuova 
presa  di  coscienza  della  propria  identità  si  era  espresso  con  la  elabora- 
zione nell'ambiente  valdese  austriaco  boemo  della  metà  del  '300  della 
nota  leggenda  sul  fondatore  Valdo,  che  in  essa  vien  chiamato  Pietro,  co- 
me il  primo  Papa,  quasi  rifondatore  del  cattolicesimo,  idealmente  colle- 
gato al  compagno  di  Silvestro  Papa,  che  a  lui  si  oppone  nel  momento 
della  cosiddetta  Donazione  di  Costantino  per  dare  vita  al  movimento  che 
garantisce  continuità  alla  forma  apostolica  della  Chiesa  di  prima  di  Co- 
stantino (e  la  diffusione  e  conservazione  delle  cosiddette  Regulae  Valden- 
sium  provano  l'espansione  e  penetrazione  della  nuova  concezione  del 
Valdismo  nelle  varie  comunità). 

Ho  ovviamente  parlato  di  novità  poiché  non  c'è  dubbio  che  Valdo 
abbia  fondato  un  movimento  riformatore  all'interno  della  Chiesa  e  che 
i  sette  articoli  di  fede,  fondamento  delle  credenze  valdesi,  indicati  chia- 
ramente nella  Confessione  di  Valdo  del  1180-1181,  dettati  in  formule  sta- 
tiche già  diffuse  alla  fine  del  '200,  siano  espressione  della  continuità  della 
fede  cattolica  e  del  sentimento  di  appartenenza  del  Valdismo  alla  radice 
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romana  fino  appunto  alla  nuova  gestione  ideologica  che  apertasi  verso 
la  fine  del  '300  e  affermatasi  chiaramente  nel  '400,  fa  delle  Comunità  Val- 
desi l'unica  autentica  Chiesa  di  Cristo  sostituitasi  a  quella  di  Roma. 


2.  L'organizzazione  ecclesiastica  del  Valdismo  medievale  della  fine 
del  '300  in  poi  garantiva  la  possibilità  di  tale  affermazione.  La  Chiesa  di 
Roma  era  morta,  vera  Chiesa  di  Cristo,  unica,  europea  quindi  (il  mondo 
cristiano  della  vera  fede  di  allora  non  andava  oltre  ai  confini  delle  dio- 
cesi occidentali)  era  quella  dei  Maestri  Valdesi. 

Questi,  preposti  alle  varie  comunità,  esercitavano  contemporanea- 
mente il  ministero  itinerante  in  zone  indicate  dal  Consiglio  dei  Maestri, 
che,  perché  fosse  evitato  il  riconoscimento  da  parte  delle  autorità  civili 
ed  ecclesiastiche,  venivano  assegnate  a  rotazione.  L'ingresso  nella  comu- 
nità dei  Maestri,  Predicatori,  Fratelli  Valdesi  avveniva  attraverso  a  for- 
me analoghe  a  quella  della  Chiesa  di  Roma.  Fonti  del  '300  e  del  '400  in 
modo  concorde  affermano  che  chi  doveva  essere  ordinato  Ministro  do- 
veva aver  dato  garanzia  di  buoni  costumi,  aver  superato  la  prova  di  un 
rigoroso  ritiro  con  esercizi  spirituali  («  per  aliquod  tempus  examinât 
eum  »,  dice  il  vescovo  di  Berlino  Stefano  Bodecker  verso  la  metà  del  '400, 
riportato  in  Kurze,  Quellen,  p.  281)  ed  essersi  comportato  in  modo  esem- 
plare nel  tempo  di  uno  o  due  anni  in  cui  doveva  percorrere  le  strade  del 
missionario  con  un  anziano,  come  indica  il  Codice  di  Olomouc  al  1°  set- 
tembre 1391,  riportato  in  Werner,  Nachrichten,  p.  266  e  in  Dòllinger,  II, 
p.  368.  L'esame  prima  dell'ordinazione  consiste  oltre  che  in  domande  sui 
sette  sacramenti,  in  un'ampia  interrogazione  sui  sette  articoli  di  fede  ai 
quali  ho  accennato  e  la  cui  formulazione  ci  viene  conservata  con  una 
certa  fedeltà  nella  sua  ampiezza  originaria  dal  Libro  espositivo  dei  Val- 
desi italiani  della  fine  del  '400,  nel  Trésor  e  lume  de  fe  dei  Valdesi  di  lin- 
gua provenzale,  nel  Muovo  Testamento  di  Teplà  ora  a  Praga,  testo  ridot- 
to per  le  comunità  di  lingua  tedesca.  Seguivano  i  voti  di  castità,  obbe- 
dienza, predicazione  in  missioni  itineranti,  povertà  (veniva  proibito  di 
lavorare  a  questi  giovani  che  spesso  provenivano  dalle  varie  corporazio- 
ni artigiane  di  allora).  La  consacrazione  si  compiva  con  l'imposizione  del- 
le mani  che  dava  il  potere  sacramentario:  si  praticavano  infatti  i 
sette  sacramenti,  con  tutte  le  riserve  che  ancora  sopravvivono  nelle  for- 
mulazioni ussite  del  Libro  Espositivo  e  del  Trésor  e  lume  de  fe.  ma  fon- 
damentale era  la  confessione  che  per  i  ragazzi  dai  10  ai  12  anni  diventava, 
la  prima  volta,  una  ufficiale  ammissione  alla  comunità.  Dopo  l'addottri- 
namento ussita  prese  rilevante  posto  anche  la  cena  del  Signore  col  pane 
e  col  vino  consacrati. 


3.  Ci  sono  conservate  liste  dei  Maestri  Rettori  delle  grandi  zone  con 
presenza  valdese  in  terre  di  lingua  tedesca.  Una  è  dei  Codici  69  di  Olo- 
mouc e  XIII  E  7  della  Biblioteca  Universitaria  di  Praga  e  di  uno  di  Wiirz- 
bursz  (edita  tra  l'altro  da  Dòllinger,  II,  pp.  367-379  e  da  Werner,  Nach- 
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richten,  pp.  265  -  seguenti,  con  nota  bibliografica):  vien  detta  la  lista  cor- 
ta. Altra  lista,  lunga,  da  un  codice  di  Wùrzburg  viene  edita  sempre  da 
Dòllinger,  II,  p.  330  -  seguenti,  e  si  trova  pure  nel  Codice  del  Nuovo  Te- 
stamento di  Teplà  già  ricordato  da  Haupt  (secondo  le  indicazioni  di 
Kurze,  Zur  Ketzergeschichte,  nota  152  a  pagina  80). 

Kurze  ha  trovato  un'altra  copia  della  lista  corta  nel  Codice  Gelf.  466 
Helmst.  431  della  Herzog-August-Bibliothek  di  Wolfenbuttel  e  l'ha  pub- 
blicata a  pagina  94  dell'articolo  appena  citato. 

La  lista  breve  di  Olomouc  ha  quattro  nomi  in  meno  di  quella,  sem- 
pre del  settembre  1391,  edita  da  Dòllinger  e  Kurze,  con  piena  corrispon- 
denza per  gli  altri  otto  nomi.  Tutte  le  liste  si  riferiscono  comunque  al 
settembre  di  quell'anno. 

Il  19  aprile  1393  si  ha  verifica  dei  componenti  delle  comunità  valdesi 
di  lingua  tedesca:  risulta  da  una  lista,  ignorata  da  tutti  gli  storici,  che 
ho  scoperto  nel  Codice  I  F  230  della  Biblioteca  Universitaria  di  Wroclaw, 
datata  1399.  Esso  proviene  dallo  Scrittorio  dei  Domenicani  della  stessa 
città,  ove  una  Biblioteca  per  lo  Studio  del  Convento  certamente  già  esi- 
steva nel  1250,  data  l'attività  presso  le  Scuole  di  un  Lettore. 

Il  Codice  corrisponde  perfettamente  alle  finalità  dei  libri  indicate 
dalle  regole  per  l'Ordine  di  Umberto  di  Romans  (secondo  le  citazioni  di 
Gabriella  Severino  Polica,  pp.  385-386),  contrario  alla  «  nimia  pretiosi- 
tas  »,  alla  «  nimia  pulchritudo  »,  caratteri  da  bollare  nei  libri  i  quali  de- 
vono invece  eccellere  per  «  legibilitas  et  emendatio  ». 

Il  nostro  Codice  ha  comunque  una  storia  ben  precisa,  come  risulta 
dalle  annotazioni  nei  primi  fogli:  appartenne  al  Maestro  Andrea  Rùdiger 
e  secondo  lo  studioso  di  Codici  domenicani  polacchi  Pawel  Kielar  (Za- 
bitky,  I,  p.  330)  sarebbe  una  compilazione  ordinata  dall'inquisitore  della 
Slesia  Giovanni  di  Gliwice  (1397-1404)  che  si  fece  fare  un  comodo  ma- 
nuale utile  per  la  sua  attività.  In  esso  troviamo  infatti  una  trascrizione 
del  complesso  di  testi  che  sono  compresi  in  analoghi  manuali  occidentali: 

1)  Glossa  del  Vescovo  di  Marsiglia  Benedetto  d'Alignan  (t  1266)  alla  Costitu- 
zione De  Summa  Trinitate  et  Fide  Catholica  di  Innocenzo  III  (Concilio  Laterano  IV 
del  1225)  che  apre  la  raccolta  delle  Decretali  di  Papa  Gregorio  IX  (Friedberg, 
II,  5-6); 

2)  (a  completamento  della  Glossa) 

a)  «  Qualiter  respondendum  est  illis  quum  dicitur  quod  heretici  sustinent 
supplicia  pacienter  et  dicunt  esse  martirium,  quod  est  inicium  supplicii  eterni  »; 

b)  «  Ut  detestandi  sunt  in  heresi  pertinaces,  sic  amplectendi  sunt  qui  ab  erro- 
ribus  convertuntur  »; 

c)  «  Qualiter  debent  heresim  abiurare  et  fidem  catholicam  confiteri  »; 

d)  «  sub  qua  forma  iuret  de  heresi  inquirendus  »; 

e)  «  Super  quibus  fiant  interrogaciones  »; 
/)  «  de  ydolatris  »; 

g)  «  Hec  sunt  in  quibus  errant  Waldenses  et  alii  qui  dicuntur  Montanoli  (con 
venti  articoli)  ». 

Risulta  chiara  la  fondamentale  concordanza  col  Trattato  del  Mano- 
scritto di  Parigi  lat.  4224  (cfr.  n.  664  della  Bibliografia  valdese)  con  in  più 
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«  qualiter  debent  (debeant?)  heresim  abiurare  »  e  con  quello  del  Ms.  VII 
B  6  di  Praga.  Segue  un  indice  alla  Decretale  Firmiter  e  alla  Glossa  (nel 
Ms.  VII  B  6  della  Biblioteca  Universitaria  di  Praga  è  posto  prima  della 
Glossa)  che  risulta  aggiunto  dopo  l'«  Explicit  »  del  Trattato  che  viene  ri- 
petuto dopo  questo  Indice. 

Segue  un  trattato  sugli  anticristi  che  vorrebbe  contenere  una  silloge 
sull'antieresia,  per  coloro  che  non  hanno  né  tempo  né  capacità  di  sor- 
birsi tutta  la  glossa  di  Benedetto  di  Marsiglia,  e  appendici,  per  quelli 
cioè  che  non  riescono  ad  andare  nelle  loro  letture  oltre  a  un  quaderno 
(«  quaternarium  »).  Troviamo  distribuiti  in  dieci  punti  testi  vari  antiere- 
ticali  antichi  e  recenti.  Ottima  è  la  silloge  che  comprende  tutti  i  canoni 
del  Decretum  dedicati  agli  eretici,  soprattutto  colti  nella  nota  questio- 
ne 3  della  Causa  24. 

A  questo  punto  abbiamo  la  sorpresa  di  trovare  qualcosa  di  assoluta- 
mente nuovo:  «  Incipit  alius  tractatulus  bonus  contra  haereticos  et  de 
eorum  inquisitione  »,  dove  si  parla  di  Valdesi  e  Begardi  e  si  fa  il  punto 
sulla  tematica  eresiologica  del  tempo,  dato  che  il  Trattato,  che  deve  esse- 
re appunto  ricomposto  su  testo  precedente  da  Giovanni  di  Gliwice,  è  del 
1399.  Esso  occupa  tre  fogli  «  recto  et  verso  »  circa:  tornerò  su  di  esso  fra 
poco,  per  illustrare  l'assunto  iniziale,  sulla  convinzione  che  alla  fine 
del  '300  si  va  affermando  tra  i  valdesi  sulla  propria  identità  di  Chiesa 
unica  di  Cristo.  Ciò  che  si  scrive  sui  Begardi  ha  un'importanza  partico- 
lare poiché  l'autore  tiene  evidentemente  conto  del  Trattato  contro  i  Be- 
gardi scritto  dal  «  Lettore  »  inquisitore  di  Cracovia  Enrico  Havrer  nel 
1343-1344  (conservato  a  Wroclaw)  e  dell'opuscolo  De  vita  beginarum  et 
beghardorwn  di  Giovanni  di  Brno.  Costui  era  stato  begardo  per  vent'an- 
ni  (di  cui  otto  spesi  nel  gruppo  dei  Perfetti)  e  ad  opera  dell'Inquisitore 
boemo  Gallo  di  Neuhaus  si  era  convertito  al  cattolicesimo  e  fatto  dome- 
nicano. Egli  è  quindi  fonte  preziosissima  per  la  conoscenza  di  quell'ere- 
sia e  della  contestazione  religiosa  del  suo  tempo. 

Dopo  i  due  trattati  si  ripete  l'elenco  dei  20  errori  dei  Valdesi  inclusi 
nella  tradizionale  trasmissione  della  Glossa  di  Benedetto  di  Marsiglia, 
con  varie  formule  pronte  per  le  varie  evenienze  e  occasioni:  per  segnare 
gli  eretici  della  croce  gialla  dei  pentiti,  per  invitarli  a  giurare,  per  incar- 
cerarli, per  affidarli  al  braccio  secolare  (e  leggiamo  in  una  di  esse  la  pre- 
sentazione: «  Ego  Demetrius  Episcopus  mysnensis...;  f.  234  r*).  A  chiusu- 
ra del  Codice  al  f.  236  recto  abbiamo  un'aggiunta  con  mano  diversa  che 
contiene  la  seguente  lista  breve  dei  Maestri  Valdesi,  finora  inedita  e  mai 
citata: 

«  Anno  Domini  1393  die  19  aprilis  infrascripti  fuerunt  Rectores  Secte  Wal- 
densium: 

Primo  Hans  Polan,  filius  cuiusdam  rustici  et  supremus. 
Item  Nicolaus  von  Polan. 
Item  Conradus  de  Herbipoli. 

Item  Ulrich  de  Heydeck,  qui  fuit  ex  artificio  sutor. 
Item  Symon  de  Galicz  de  Ungaria  qui  fuit  ex  artificio  sartor. 
Item  Conradus  de  Gemunde  de  Swevia,  filius  cuiusdam  rustici. 
Item  Hermannus  de  Mistegoie  et  hic  fuit  faber  in  Bavaria. 
Eodem  autem  anno  reperti  sunt  de  novo  in  capitulo  Discharcz  Petrus  de  villa 
Rubeschim  prope  Spiram  et  Hans  de  Plawe. 
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Et  hii  nominantur  inter  se  Apostoli,  magistri  et  fratres. 
Et  item  anno  domini  1462  (ma  deve  essere  1402)  ». 

È  evidente  che  la  nota,  aggiunta  in  foglio  di  custodia  e  posteriore 
alla  composizione  del  Manuale  che  abbiamo  attribuito  con  quasi  sicu- 
rezza a  Giovanni  di  Gliwice,  è  probabilmente  di  sua  mano  o  di  quella  del 
proprietario  del  Codice  Andrea  Rudiger. 


4.  Non  dobbiamo  preoccuparci  per  la  grafia  dei  nomi  che  nei  vari 
codici  (per  i  nomi  identici)  soffrono  storture,  normali  nell'uso  del  tem- 
po. Possiamo  comunque  orientarci  abbastanza  sulle  provenienze  di  luogo 
e  di  condizioni  di  famiglia  dei  nostri  Maestri.  Nei  processi  di  Stettino 
risulta  la  presenza  in  missione  in  quelle  zone  del  Nord  Europa  di  alcuni 
dei  nostri  Apostoli: 

«  Interrogatus,  quot  heresiarcis  confessus  sit,  respondit  nominando  Conrad  de 
Doeryngen,  Clauss  de  Brandeburch,  Hans  von  Polan,  Gofrido  de  Ungaria,  Herman 
de  Mustelgen,  Nicolaus  von  Plawen,  Henrico  de  cuius  cognomine  nescit,  defuncto, 
Conrad  de  Gemunden,  Ulrich  von  Heydek  et  ultimo  Nicolao  de  Soltern  ». 

La  confessione  di  Herman  Gossaw  del  6  o  7  dicembre  1392  completa 
l'altra  di  Jutta  moglie  di  Hans  Rudeger  che  qualche  giorno  prima,  il  24 
novembre,  aveva  nominato  i  seguenti  missionari  «  Clauss  Gotschalk  de 
Brandeburg,  quondam  heresiarca,  Conrad  de  Toryngia  e  Conrad  de  Ge- 
munde  et  Nicolaum  de  Solotorna  ». 

Altri  nomi  vengono  fuori  dai  vari  interrogatori:  «  Nicolaus  de  Po- 
lonia (il  nostro  Nicolaus  von  Polan;  Kurze,  p.  172),  un  Corrado  che  po- 
trebbe essere  quello  di  Wùrzburg  (Herbipolis),  un  Hans  in  Plawen  (che 
potrebbe  esser  quello  «  de  Plawen  ».  Manca  Simone  di  Ungheria  che  evi- 
dentemente non  veniva  mandato  in  missione  in  zone  così  lontane  dalla 
sua  base  di  servizio  ordinario. 

Le  zone  di  provenienza  sono  varie:  Turingia,  Franconia  (Wùrzburg), 
zona  dei  confini  austro-moravi  (Heydeck  o  nome  con  grafie  simili:  sareb- 
be Hardegg  sul  fiume  Thaya,  secondo  l'identificazione  di  H.  Haupt,  in 
Kurze,  Zur  Ketzergeschichte,  nota  150,  p.  79),  Ungheria,  Svevia  (Gmund), 
Franconia  Occidentale  (Mistelgau  presso  Bayreuth),  zona  del  Reno  (Spi- 
ra), Turingia  meridionale  (Plauen),  zone  polacche  di  prima  colonizzazio- 
ne tedesca.  Un  esame  di  tutte  le  liste  farebbe  allargare  ovviamente  l'oriz- 
zonte delle  zone  valdesi.  Professioni  di  provenienza  erano:  calzolaio,  sar- 
to, fabbro,  tra  quelli  indicati.  Due  sono  figli  di  agricoltori,  di  altri  non 
si  dice  nulla,  ma  l'indiziata  Grete  Wegener  dell'I  1  febbraio  1393  (proces- 
si di  Stettino)  dice  che  «  aliqui  ex  eis  fuerint  sutores  et  eciam  aliqui  lit- 
terati  ». 

Se  esaminiamo  rapidamente  le  altre  liste  incontriamo  Maestri  che 
furono  «  artigiani  o  tessitori  di  lana  »,  uno  fu  «  rasor  pannorum  »  e  un 
altro  «  textor  parchani  »,  prevalgono  comunque  calzolai  e  sarti,  e  per  lo 
più  si  proviene  da  famiglie  di  contadini  o  agricoltori  (si  ha  anche  però 
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il  figlio  di  un  mugnaio,  un  altro  è  figlio  di  un  tessitore,  un  altro  ancora 
figlio  di  un  cappellaio).  La  professione  che  meglio  favoriva  quindi  l'ad- 
dottrinamento valdese  era  quella  del  tranquillo  angolo  di  una  botteguc- 
cia  per  cucitori  di  abiti  o  di  scarpe. 

Di  notevole  interesse  sono  le  due  notizie  che  risultano  indicate  o 
confermate  dalla  lista  del  Codice  I  F  230  di  Wroclaw:  esiste  per  tutte  le 
zone  di  lingua  tedesca  un  capo  di  tutti  gli  Apostoli  detto  «  supremus  », 
in  questo  caso  è  Hans  che  proviene  da  una  famiglia  di  agricoltori  tede- 
schi insediatisi  certamente  nel  '200  o  nei  primi  del  '300  nelle  terre  polac- 
che che  alla  morte  di  Wladislaw  Lokietek,  fattosi  incoronare  primo  Re 
di  Polonia  a  Cracovia  (1333),  costituivano  un  ben  definito  territorio  del 
Regno  Polacco  che  si  verrà  ampliando  lungo  la  storia,  cioè  Malopolska 
e  Wielkopolska.  Evidentemente  l'inquisizione,  introdotta  dal  Re,  e  il  suo 
assolutismo,  che  aveva  stroncato  ogni  opposizione  politica  e  ogni  ideo- 
logia che  fosse  contraria  al  sentimento  cattolico  comune  del  popolo,  ave- 
vano ridotto  al  silenzio  i  Valdesi  entrati  in  Polonia  come  colonizzatori, 
ma  non  li  avevano  distrutti  se  da  queste  famiglie  ancora  alla  fine  del  '300 
uscivano  Maestri  e  Apostoli  tra  cui  anche  un  «  Supremo  ». 

Consideriamo  le  notizie  che  ci  vengono  da  altre  fonti,  di  cui  parla 
anche  Grado  G.  Merlo  (Eretici,  p.  42)  e  quelle  successive  del  '400:  risulta 
che  anche  la  comunità  italiana  -  piemontese  avesse  un  «  sommo  ponte- 
fice »  tra  i  Maestri.  E  la  comunità  francese?  Nel  Tractatulus  bonus  con- 
tra haereticos  l'Autore  anonimo  (ma  forse  Giovanni  di  Gliwice)  replica 
ai  Maestri  Valdesi  che  si  appellano  ai  detti  dei  Dottori  della  Chiesa  e  af- 
ferma: 

«  Sed  producant  ipsi  videlicet  waldenses  suos  doctores,  qui  tamen  in  suis  erro- 
ribus  et  opinionibus  tripartiti  sunt,  et  per  consequens  ecclesiam  non  constituen- 
tes,  cum  Ecclesia  ad  Eph.  (Ephes.  4,  5)  sit  una,  similiter  et  fides,  et  non  plures.  Et 
ipsi  paucos  vel  quasi  nullos  monstrabunt  et  per  ipsos  codices  compilatos  »  (f.  228  r*). 

Dunque,  risulta  che  i  Maestri  affermavano  che  la  loro  comunità  co- 
stituiva la  Chiesa,  l'unica  rituale,  ma,  secondo  il  nostro  Anonimo,  cadreb- 
bero in  contraddizione,  perché  sono  divisi  in  tre  frazioni.  Forse  c'è  l'al- 
lusione alle  tre  grandi  Chiese  valdesi,  quella  italiana,  quella  di  lingua  te- 
desca e,  per  supposizione,  quella  francese  (risulterebbe  delle  comunità 
della  Francia  meridionale  e  centrale,  nel  '400  servite  dalla  Chiesa  Valde- 
se italiana). 

Se  affrontiamo  invece  il  problema  degli  errori,  in  base  alle  cono- 
scenze che  abbiamo,  contrasti  si  potevano  avere  sul  problema  della  pra- 
tica della  povertà  da  parte  dei  Maestri,  con  le  due  divisioni  italiane 
del  '200,  superate  però  nel  '300,  a  proposito  del  lavoro  (che  i  Lombardi 
impongono  ai  loro  Maestri).  Divisioni  torneranno  dopo  la  metà  del  '400 
tra  Valdesi  boemo-austriaci  e  Valdesi  tedeschi  del  Brandeburgo  e  Nuova 
Marca,  a  proposito  della  capitalizzazione  del  denaro  della  comunità,  pra- 
ticata dagli  austriaci.  Ma  questo  è  un  discorso  che  ci  porta  fuori  dal 
problema. 

Per  ora,  alla  fine  del  '300,  la  Chiesa  valdese  di  lingua  tedesca  è  una 
e  compatta  e  lo  prova  l'altra  indicazione  della  lista  in  esame:  i  Maestri 
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si  riuniscono  in  Capitolo  generale  proprio  in  Austria  a  «  Discharcz  » 
«  villa  sita  circa  Chremb  in  Austria  »,  è  annotato  nel  Codice  di  Wurzburg 
utilizzato  da  Dòllinger  per  lista  corta  (Dòllinger,  II,  p.  367),  che  parla  di 
un  macellaio  Giovanni,  Maestro  Valdese  proveniente  da  quella  città. 

Di  Consigli  o  capitoli  di  Maestri  provenienti  dalle  varie  Provincie 
dell'Ordine  (si  trattava  in  sostanza  di  una  organizzazione  simile  a  quella 
degli  Ordini  Mendicanti)  parlano  le  fonti:  Dòllinger,  per  epoca  più  vici- 
na alle  origini  del  Valdismo,  dal  Codice  Vaticano  2648  cita  un  testo  che 
parla  di  questa  istituzione: 

«  Sciendum  est  quod  praedicti  haeretici  perfecti  (vale  a  dire  i  Maestri)  semel 
in  anno  in  quadragesima  vel  circa  celebrant  concilium  vel  capitulum  generale  in 
aliquo  loco  Lombardiae  vel  Provinciae,  vel  in  aliis  regionibus...  Ad  quod  concilium 
veniunt  très  vel  quattuor  haeretici  perfecti  de  Alamannia  habentes  secum  aliquem 
clericum  vel  alium  interpretatorem,  et  fìngunt,  se  aliquo  modo  se  velie  apostolo- 
rum  Petri  et  Pauli  limina  visitare  »  (Dòllinger,  II,  p.  95). 

L'Inquisitore  fa  dell'ironia  ma  da  quanto  dice  è  arguibile  che  i  Mae- 
stri valdesi  con  l'uso  dei  Capitoli  generali  alimentano  la  coscienza  di 
essere  la  vera  Chiesa  di  Cristo.  È  ovvio  che  dobbiamo  eliminare  dal  con- 
cetto valdese  di  Chiesa  ogni  carattere  settario  ed  esclusivista:  poiché  la 
Chiesa  è  quella  di  coloro  che  sono  uniti  nella  stessa  fede.  Un'esatta  in- 
terpretazione del  termine  «  chiesa  »  nel  senso  valdese  dà  nelle  Regulae 
Valdensium  redatte  all'inizio  della  seconda  metà  del  '300  dove  si  legge 
(Ms.  Dd.  XV.29:  vedasi  mia  «  Storiografia  ed  ecclesiologia  dei  Maestri 
Valdesi  »,  p.  21):  «  dal  tempo  in  cui  fu  fondata  la  chiesa  fino  alla  fine  del 
mondo,  la  Chiesa  di  Dio  non  verrà  mai  meno  poiché  esisterà  sempre  qual- 
che santo  in  qualche  regione  della  terra  »,  la  Chiesa  di  Dio  (e  in  questo 
senso  le  comunità  Valdesi  sono  chiesa),  dove  si  crede  e  si  pratica  quel 
nucleo  di  verità  dogmatiche  ed  etiche  al  quale  i  Valdesi  seppero  tenersi 
fedeli  dopo  aver  ravvisato  in  esse  l'autentica  dottrina  di  Cristo. 

ROMOLO  CEGNA 


Varsavia,  agosto  1979. 
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Il  medico  Prospero  Caiani 
e  le  sue  amicizie  ereticali 


In  una  specie  di  appendice  aggiunta  alla  trascrizione  degli  atti  del 
procedimento  inquisitoriale  celebrato  a  Bologna  dal  10  marzo  al  12  mag- 
gio 1538  contro  l'eremitano  fra  Giulio  Della  Rovere  da  Milano  per  la  sua 
predicazione  in  città  durante  quella  Quaresima  (1),  vengono  riportati 
brevi  stralci  delle  deposizioni  rilasciate  da  certi  testimoni  davanti  all'In- 
quisizione bolognese  nel  corso  di  alcuni  processi  dei  mesi  di  marzo  e 
maggio  1539  e  che  riguardavano  appunto  il  frate  eremitano  (2).  In  parti- 
colare, nella  circostanza  ci  interessano  le  testimonianze  di  due  donne: 
nella  prima,  resa  da  una  certa  Maria,  moglie  di  Tomaso  del  Trebo  (?), 
il  29  marzo  1539  (3),  si  precisa  che 

«  frater  Julius  de  Mediolano  qui  predicavit  quadragesima  praeterita  in  sancto 
Jacobo  de  Bononia  mansit  in  abitu  seculari  in  domo  magistri  Prosperi,  sub  nomi- 
ne domini  Camilli,  per  jemem  proxime  praeteritam  prout  ipsa  vidit  pluries  »  (4); 
mentre,  nella  seconda,  una  certa  Veronica  de  Zanotis  il  31  maggio  de- 
pone che 

«  in  dieta  domo  magistri  Prosperi  frater  Julius  ordinis  Eremitarum  et  conventi 
S.  Jacobi  de  Bononia  stetit  in  abitu  laycali  sub  nomine  d.  Camili  per  mensem  et 
ultra  in  jeme  et  similiter  quidam  frater  Petrus  de  Monte  Alcino  ejusdem  ordinis 
et  conventi  (5).  Addens  quod  quasi  continue  videbantur  timere  et  precipue  frater 


(1)  Il  fascicolo  con  queste  trascrizioni  si  trova  tra  le  carte  del  processo  che 
contro  lo  stesso  frate  venne  tenuto  a  Venezia  nel  1541:  Archivio  di  Stato,  Venezia, 
S.  Uffizio,  b.  I,  Processi  1541-1545,  fase.  I:  Processus  magistri  Julij  mediolanensis 
ordinis  Eremitarum  sancti  Augustini;  la  trascrizione  venne  curata  dal  notaio  bo- 
lognese Pietro  de  Zanettini  il  9  giugno  1541. 

(2)  Questa  appendice  costituisce  i  ff.  19v.-20r  del  fascicolo  relativo  al  processo 
bolognese;  un  accenno  a  queste  «  aggiunte  »  si  trova  in  E.  Comba,  Giulio  da  Milano. 
Processi  e  scritti,  in  «  La  Rivista  cristiana  »,  XV,  1887,  p.  276  e  anche  in  H.  G.  Wil- 
liams, Camillo  Renato  (e  1500-71575),  in  Italian  Reformation  Studies  in  honor  of 
Laelius  Socinus,  Firenze  1965,  p   116  n.  3. 

(3)  Erroneamente  E.  Comba,  Giulio  da  Milano  cit.,  p.  276,  nota  3,  ha  letto  29 
maggio  (invece  di:  29  marzo):  se  si  trattasse  di  maggio,  la  «  quaresima  passata  », 
a  cui  accenna  la  testimone,  sarebbe  quella  del  1539,  non  quella  del  1538,  come 
giusto. 

(4)  Lo  stralcio  è  tratto  dalla  deposizione  resa  nel  corso  di  un  processo  «  con- 
tra D.  Achilem  scolarem  ». 

(5)  Sui  rapporti  tra  Pietro  da  Montalcino  e  Giulio  da  Milano  torneremo  più 
avanti. 
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Julius  nominatus  D.  Camilus,  ita  ut  cum  pulsari  sentiebant  hostium  procurabant 
se  ipsos  abscondere  »  (6). 

Da  queste  deposizioni  risulta  dunque  che  Giulio  da  Milano  per  qual- 
che tempo  nell'inverno  1538-1539  (7),  vestito  da  secolare  e  facendosi  chia- 
mare «  signor  Camillo  »  si  nascose  in  casa  di  un  certo  maestro  Prospero, 
con  grande  timore  di  una  visita  sgradita,  evidentemente  quella  degli 
sbirri.  Il  dato  è  interessante,  perché  ci  consente  di  stabilire  che  pochi 
mesi  dopo  la  sua  espulsione  dalla  città,  avvenuta  il  21  aprile  1538,  giorno 
di  Pasqua  (8),  a  motivo  della  predicazione  di  cui  si  è  detto,  il  nostro  ere- 
mitano non  trovò  di  meglio  che  tornare  a  Bologna,  dove  evidentemente 
poteva  contare  su  amici  potenti  e  fidati,  tra  i  quali  appunto  il  maestro 
Prospero. 

Sulla  base  del  processo  veneziano  del  1541  gli  studiosi  del  Della  Ro- 
vere hanno  da  tempo  identificato  nel  medico  Prospero  Caiani  l'amico  e 
l'ospite  di  Giulio  (9),  ma  questo  era  esattamente  tutto  quello  che  fino  ad 
oggi  si  conosceva  del  personaggio  (10);  una  ricerca,  sia  pure  ancora  ab- 
bastanza lacunosa,  volta  a  lumeggiare  questa  figura,  ha  permesso  ora  di 
raccogliere  una  serie  di  notizie  e  di  dati  che  mi  sembrano  conferirle  un 
certo  spessore  biografico  e  culturale  e  soprattutto  chiarire  da  un  lato  i 
suoi  rapporti  con  il  mondo  intellettuale  del  tempo,  dall'altro  i  suoi  lega- 

(6)  Di  questo  stralcio  non  è  indicata  la  fonte;  la  data  però:  31  di  maggio,  do- 
vrebbe riportarci  allo  stesso  procedimento  da  cui  è  tratta  la  prima  deposizione 
compresa  nell'appendice,  cioè  quella  resa  dallo  studente  Pietro  de  Sabio,  il  25  mag- 
gio, nel  processo  «  contra  quemdam  d.  Camilum  ».  Chi  sia  questo  Camillo  è  diffì- 
cile dire:  abbiamo  appena  visto  che  il  Della  Rovere  si  nascose  a  Bologna  sotto  il 
nome  di  Camillo,  ma  quello  citato  non  è  certo  un  nuovo  processo  contro  di  lui, 
perché  ne  sono  appena  riportati  due  brevi  stralci;  d'altra  parte  dei  noti  «  Camillo  » 
implicati  con  l'eresia  (Camillo  Renato,  Camillo  Caula)  nessuno  dovrebbe  aver  su- 
bito un  processo  a  Bologna  nel  1539. 

(7)  Considerando  il  dato  che  all'inizio  del  febbraio  1539  il  compagno  di  Giulio, 
Pietro  da  Moltalcino,  risiedeva  ormai  nel  convento  di  S.  Agostino  di  Pavia  (vedi 
n.  118),  sembrerebbe  di  poter  concludere  che  anche  l'occultamento  del  Della  Ro- 
vere non  sia  andato  oltre  il  gennaio  di  quell'anno. 

(8)  Questa  espulsione  era  fino  ad  oggi  un  dato  inedito  che  abbiamo  ricavato  da 
J.  Rainieri,  Diario  Bolognese,  a  cura  di  O.  Guerrini  e  C.  Ricci,  Bologna  1887,  p.  36: 
non  è  dubbio  che  si  riferisca  al  Della  Rovere  la  notizia  dell'anonimo  predicatore 
di  S.  Giacomo  di  cui  si  racconta  l'espulsione. 

Giulio  invece  dirà  di  aver  «  lasciato  »  Bologna  «  cum  bona  licentia  del  R.mo 
cardinale  Santa  Fior  »  il  giorno  di  Pasqua  (Processo  di  Venezia,  costituto  del  12 
luglio  1541,  f.  81  rv),  mentre  sappiamo  che,  data  la  moltitudine  di  ascoltatori,  aveva 
dovuto  trasferirsi  a  predicare  nella  chiesa  di  S.  Giacomo  (Processo  di  Bologna, 
costituto  del  10  marzo  1538,  f.  2r).  Del  resto  Piero  Contarmi,  scrivendo  al  cardinale 
di  S.  Sisto  il  1  maggio  1541  da  Venezia,  ricordava  che  esattamente  due  anni  prima 
Giulio  era  stato  «  scacciato  da  Bologna  per  sceleratissimo  »:  cfr.  G.  Capasso,  Fra 
Giulio  da  Milano,  in  «  Arch.  Storico  Lombardo  »,  s.  IV,  XXXVI,  1909,  p.  390. 

Sul  processo  bolognese  di  Giulio  manca  fino  ad  oggi  un'indagine  attenta  e  spe- 
cifica, mentre  i  dati  che  ne  risultano  sulla  vita  religiosa  della  città  nel  decennio 
1530-1540  ci  sembrano  di  particolare  interesse,  come  cercheremo  di  documentare 
in  un  prossimo  intervento  sull'argomento. 

(9)  Per  le  notizie  che  sul  Caiani  si  ricavano  dal  processo  veneziano  del  Della 
Rovere  si  veda  più  avanti. 

(10)  Cfr.  E.  Comba,  art.  cit.,  p.  276;  A.  Rotondò,  Per  la  storia  dell'eresia  a  Bologna 
nel  secolo  XVI,  in  «  Rinascimento»,  s.  2,  II,  1962,  p.  Ili,  nota  2  (a  p.  112). 
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mi  con  alcuni  autorevoli  esponenti  dell'ambiente  religioso  italiano  di 
tendenze  riformate  degli  anni  1530-1540.  Infatti  il  Caiani  non  fu  un  me- 
dico qualunque,  ma  maestro  di  medicina  a  livello  universitario  ed  anche 
autore  di  scritti  medici  che  ebbero  ai  suoi  tempi  un  particolare  apprez- 
zamento: proprio  un  esame  delle  sue  opere  ci  consentirà  di  acquisire  la 
maggior  parte  delle  nuove  indicazioni  che  lo  riguardano. 

Prospero  Caiani  nacque  a  Sarzana  da  nobile  famiglia  (i  suoi  geni- 
tori sarebbero  stati  Antonio  e  Giorgetta  Griffi)  (11),  probabilmente  intor- 
no al  1485  (12);  il  16  febbraio  1509  si  addottorava  in  «  arti  e  medicina  » 
presso  l'Università  di  Bologna  (13).  Secondo  il  Gerini  sarebbe  stato  an- 
che canonico  e  preposito  della  chiesa  di  Sarzana  (14);  e  questa  notizia, 
che  alcuni  cronisti  locali  hanno  poi  lasciato  cadere,  forse  perché  in  con- 
trasto con  la  presenza  di  «  un  figlio  »,  anch'egli  illustre  medico,  è  certo 
da  riesaminare  alla  luce  del  fatto  che  il  Tommaso,  di  cui  diremo  più 
avanti,  non  era  figlio,  ma  probabilmente  nipote  del  nostro  Prospero. 

Ancora  il  Gerini  scrive  che  fu  caro  a  Massimiliano  I,  il  quale  lo  no- 
minò conte  palatino  (15)  e  il  Pescetto,  con  maggiore  precisione  di  parti- 
colari, non  sappiamo  da  dove  derivati,  ci  informa  che  mentre  esercitava 
l'arte  medica  nella  città  natale,  nel  1510  venne  chiamato  a  Bologna  dal- 
l'imperatore, che  quivi  lo  insignì  del  titolo  comitale  (16). 

A  parte  il  sorprendente  riferimento  a  Massimiliano  I  e  a  parte  il  co- 
stume di  nominare  conti  palatini  i  professori  universitari  (17)  (ma  non 
pare  proprio  che  il  Caiani  allora  lo  fosse),  nulla  possiamo  dire  nel  caso 
specifico  di  tale  supposta  nomina.  Nonostante  i  dubbi  e  le  incertezze  che 
caratterizzano  questi  anni  della  vita  del  Caiani,  pensiamo  si  debba  acco- 
gliere il  dato  di  una  sua  attività  professionale  a  Bologna  a  partire  dal 
1510,  anche  considerando  che  si  laureò  appunto  nella  città  felsinea.  Ma 
ad  un  certo  punto  dovette  trasferirsi  a  Roma. 

A  Roma  il  Caiani  quasi  sicuramente  era  nel  marzo  1513  durante  il 
conclave  (per  la  morte  di  papa  Giulio  II),  che,  iniziato  il  4  marzo,  si  con- 

(11)  Questa  notizia  sulla  famiglia  del  Caiani,  per  quanto  ne  so,  compare  per 
la  prima  volta  nell'opera  di  E.  Gerini,  Memorie  storiche  d'illustri  scrittori  e  di 
uomini  insigni  dell'antica  e  moderna  Lunigiana,  Î,  Massa  1829,  p.  93. 

(12)  G.  B.  Pescetto,  Biografia  medica  ligure,  Genova  1846,  p.  110,  indica  come 
data  approssimativa  di  nascita  il  1480,  ma  l'anno  di  laurea  che  ci  è  stato  possibile 
ritrovare  (vedi  n.  13)  ci  ha  indotto  a  posticiparla  un  po'.  Il  fatto  che  il  Caiani  nella 
dedica  di  un  suo  scritto  all'amico  Corrado  Grassi,  nel  1537  (vedi  più  avanti),  parli 
delia  sua  «  ingravescentem  aetatem  »  ci  fa  ritenere  che  avesse  allora  circa  50  anni, 
coerentemente  a  quanto  ipotizzato. 

(13)  Cfr.  G.  Bronzino,  Notitìa  doctorum  sive  catalogus  doctorum  qui  in  colle- 
giis  philosophiae  et  medicinae  Bononiae  laureati  fuerunt  ab  anno  1480  usque  ad 
annum  1800,  Milano  1962,  p.  10:  non  si  può  dubitare  che  il  «  Prosper  de  Sarzana  » 
che  sotto  questa  data  si  laurea  «  in  utraque  censura  »  sia  proprio  il  Caiani. 

(14)  Op.  cit.,  p.  94.  Questa  notizia  viene  ribadita  dal  Pescetto  (p.  111). 

(15)  Cfr.  E.  Gerini,  loc.  cit. 

(16)  Cfr.  G.  B.  Pescetto,  loc.  cit. 

(17)  Cfr.  A.  Visconti,  De  nobilitate  doctorum  legentium  in  Studiis  generalibus, 
in  Studi  di  storia  e  di  diritto  in  onore  di  E.  Besta  per  il  XL  anno  del  suo  insegna- 
mento, III,  Milano,  s.  d.  (ma:  1939),  pp.  221-241;  R.  Trifone,  Un  vecchio  titolo  ono- 
rifico dei  professori  universitari,  in  Scritti  minori,  a  cura  di  T.  Pedo,  Bari  1966, 
pp.  243-250. 
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cluse  I'll  dello  stesso  mese  con  l'elezione  di  Leone  X:  dall'elenco  dei  car- 
dinali partecipanti  a  quella  elezione  risulta  che  il  cardinale  di  Bologna 
Achille  De  Grassi  vi  presenziò  con  tre  conclavisti  e  precisamente:  Pietro 
Gerio  di  Arezzo,  Salvatore  Melegoti  e  Prospero  Calavo  (sic)  (18).  Non  do- 
vrebbero esserci  dubbi  su  una  cattiva  lettura  del  manoscritto  o  su  un 
errore  di  stampa  per  quanto  riguarda  il  terzo  accompagnatore  del  cardi- 
nale De  Grassi. 

Il  dato  trova  poi  una  sua  logica  conferma  nella  considerazione  che 
il  De  Grassi,  originario  di  Bologna,  venne  nominato  cardinale  da  Giulio  II 
nel  marzo  1511  e  fu  vescovo  di  Bologna  dal  maggio  1511  al  1517  e  poi  an- 
cora, come  amministratore,  dal  marzo  1518  alla  morte  (19):  ritenere  che 
il  Caiani  sia  diventato  o  fosse  già  medico  curante  del  De  Grassi  è  suppo- 
sizione che  certamente  possiede  una  sua  plausibilità.  A  Bologna  il  Caiani 
potrebbe  essere  rimasto  fino  all'inizio  degli  anni  Venti,  se  era  effettiva- 
mente legato  al  De  Grassi  e  se,  come  vedremo  più  avanti,  è  a  questi  anni 
che  si  data  la  sua  prima  conoscenza  di  Scipione  Gonzaga.  Ancora  dalla 
biografia  del  De  Grassi  sembra  sia  stata  determinata  la  successiva  tappa 
professionale  del  Caiani:  il  cardinale  morì  a  Roma  il  22  novembre  1523 
e  precisamente  quattro  giorni  dopo  l'elezione  di  papa  Clemente  VII;  pen- 
sare non  solo  che  il  Caiani  abbia  partecipato  anche  a  questo  secondo 
conclave,  ma  che  la  morte  del  De  Grassi  abbia  segnato  il  passaggio  del 
medico  sarzanese  alla  stessa  curia  romana  è  un'ipotesi  che  trova  un  rac- 
cordo con  quanto  le  fonti  locali  raccontano  a  proposito  del  Nostro. 

È  una  delle  costanti  di  certe  biografie  «  liguri  »  del  Caiani,  a  partire 
da  quella  del  Gerini  (20),  affermare  infatti  che,  cresciuta  ancora  la  sua 
fama  di  medico,  Clemente  VII  lo  chiamò  a  Roma  e  lo  nominò  suo  archia- 
tra. A  proposito  di  questo  incarico,  dobbiamo  dire  che  il  nome  del  Ca- 
iani non  compare  né  negli  elenchi  del  Mandosio,  né  in  quelli  molto  più 
ampi  del  Marini  (21);  per  la  verità  il  dato  non  è  in  sé  definitivo  per  le  ca- 

(18)  Cfr.  P.  Delicati  -  M.  Armellini,  //  diario  di  Leone  X  di  Paride  De  Grassi, 
Roma  1884,  p.  93. 

(19)  Per  quanto  riguarda  il  card.  Achille  De  Grassi  si  vedano:  L.  Cardella,  Me- 
morie storiche  di  Cardinali  della  S.  R.  Chiesa,  III,  Roma  1793,  pp.  352-355;  C.  Eubel- 
G.  Van  Gulik,  Hierarchia  Catholica  medii  et  recentioris  aevi,  III,  ed.  altera,  Mo 
nasterii  1923,  pp.  12,  136. 

(20)  E.  Gerini,  op.  cit.,  p.  94.  La  notizia  ricompare  nel  Pescetto,  op.  cit.,  p.  Ill; 
in  J.  Arata,  Illustri  medici  sarzanesi.  Comunicazione  fatta  al  Congresso  medico  re- 
gionale ligure  tenuto  a  Sarzana,  7-9  luglio  1901,  Genova  1901,  p.  6;  e  in  C.  Caselli, 
Saggio  bio-bibliografico  degli  scienziati  della  Lunigiana,  in  «  Il  Comune  della  Spe- 
zia »,  VII,  1929,  p.  1.  L'indicazione  non  è  riferita  invece  dai  più  antichi  repertori  bio- 
grafici liguri  che  per  primi  si  sono  occupati  del  Nostro:  R.  Soprani,  Li  scrittori  del- 
la Liguria  e  particolarmente  della  Maritinìa,  Genova  1667,  p.  246;  A.  Oldoini,  Athe- 
neum  Ligusticum,  Perusiae  1680,  p.  480:  quest'ultimo  autore  erroneamente  lo  indi- 
ca come  «  Calaris  »,  per  il  resto  non  fa  che  ripetere  il  Soprani. 

(21)  Cfr.  P.  Mandosio,  Theatron  in  quo...  archiatros  exhibet,  Romae  1784,  (1  ed. 
Romae  1696);  G.  Marini,  Degli  archiatri  pontifici,  Roma  1784.  A  p.  6  il  Mandosio  ri- 
corda i  nomi  di  6  archiatri  di  Clemente  VII,  mentre  alle  pp.  XXXII-XXXIII  della 
sua  opera  il  Marini  elenca  ben  10  nomi  di  sicuri  archiatri  clementini,  più  altri  10 
nomi  di  archiatri  dubbi,  più  2  di  archiatri  «  segreti  »,  più  altri  2  di  medici  che  ope- 
rano durante  il  conclave  che  eleggerà  papa  Paolo  III:  tra  tutti  non  compare  mai 
il  nome  del  Caiani. 
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renze  e  le  incertezze  della  documentazione  in  proposito.  Sappiamo  del 
resto  che  i  medici  curanti  di  Clemente  VII  furono  particolarmente  nu- 
merosi: a  questo  proposito  basterebbe  ricordare  il  famoso  sonetto  del 
Berni  sul  «  Voto  di  papa  Clemente  VII  »,  dove  si  racconta  che  il  papa 
fece  voto  alla  Madonna  per  essere  stato  liberato  «  miracolosamente  » 
(cioè  per  essere  uscito  vivo)  dalle  mani  di  otto  medici  che  lo  avevano 
contemporaneamente  in  cura  (22). 

Certo  il  Caiani  dovette  essere  in  qualche  particolare  rapporto  con 
papa  Clemente  VII,  come  starebbe  a  dimostrare  il  fatto  che  per  lui  scris- 
se (vedi  più  avanti)  un  Enchiridion  de  cautione  a  venenatis:  non  si  tratta 
di  una  semplice  dedica  perché  le  fonti  precisano:  «  Clementi  VII  pont, 
max.  scriptum  »;  e  l'argomento  era  certo  «  impegnativo  »  e  di...  stretto 
interesse  personale  (23). 

A  questo  punto,  mentre  il  Gerini  dice  che  il  Caiani  fu  «  carissimo  poi 
a  papa  Clemente  VII  e  a  Paolo  II  (sic)  nel  cui  pontificato  divenne  famo- 
so »  (24),  il  Pescetto  invece  scrive  che  dopo  la  morte  di  Clemente  VII 
«  non  ebbe  ad  incontrare  i  favori  medesimi  nel  suo  successore  Paolo  III; 
poiché  durante  il  pontificato  di  questo  essendosi  egli  dimostrato  poco 
circospetto  nel  favellare  delle  costumanze  e  pratiche  di  quella  corte,  do- 
vette allontanarsi  da  Roma  »  (25). 

Questo  allontanamento  per  «  parole  non  circospette  »  durante  il 
pontificato  di  Paolo  III,  molto  probabilmente  «  condensa  »  e  nasconde 
divergenze  ben  più  sostanziali  con  la  religione  ufficiale  e  la  curia  romana 
cui  abbiamo  accennato  e  sulle  quali  torneremo  più  avanti  (26);  in  con- 
creto però  pare  probabile  che  il  Nostro  abbia  lasciato  Roma  per  eve- 
nienze molto  più  drammatiche  e  molto  meno  ideologiche,  come  vedremo 
subito  sotto. 

Il  dato  che  per  ora  possiamo  considerare  sicuro  relativamente  a  que- 
sto periodo  della  biografia  del  Caiani  è  la  sua  permanenza  a  Roma,  per- 
manenza protrattasi  per  diversi  anni,  durante  i  quali,  non  sappiamo  però 
se  come  medico  personale  o  pubblico,  esercitò  con  notevole  successo  la 
sua  professione:  agli  anni  romani  del  Caiani  accennano  sia  il  Gryphe  nel- 
la presentazione  del  volume  di  scritti  del  medico  sarzanese  edito  a  Lione 
nel  1538  (vedi  più  avanti),  sia  il  Gesner  nella  sua  Bibliotheca  (27).  L'ab- 
bandono di  Roma  da  parte  di  Prospero  avvenne  comunque  ben  prima 

(22)  F.  Berni,  Rime,  a  cura  di  G.  Barberi  Squarotti,  Torino  1969,  p.  87. 

(23)  Pensiamo  cioè  che  questo  sia  uno  scritto  analogo  a  quello  che  l'archiatra 
Andrea  Turini  preparò  per  papa  Medici:  Epistola  ad  Clementem  VII  de  coena  et 
prandio:  cfr.  G.  P.  Della  Capanna,  Studi  sull'Umanesimo  e  Rinascimento  medico  - 
Gli  archiatri  pontifici  toscani  dal  secolo  XIII  al  secolo  XVII,  («  Scientia  Veterum  », 
123),  Montecatini  1968,  p.  151. 

(24)  Op.  cit.,  p.  94. 

(25)  Op.  cit.  p.  111. 

(26)  Anche  il  Gerini  (loc.  cit.)  aveva  scritto  di  un  allontanamento  per  parole 
non  circospette  contro  «  le  cortigiane  pratiche  »  della  curia  di  Roma;  l'autore  in 
questione  a  questo  punto  faceva  tornare  il  Caiani  «  alla  sua  patria  »,  dove  in  se- 
guito sarebbe  morto. 

(27)  C.  Gesner,  Bibliotheca  Universalis,  Tiguri  1545,  c.572v  scrive  che  esercitò 
a  Roma  «  multos  annos  ».  Il  Soprani,  loc.  cit.,  dice  che  esercitò  «  con  gloria  »  la 
sua  professione  a  Roma. 
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dell'anno  di  morte  di  Clemente  VII  (1534),  dato  che,  almeno  dal  1530,  e 
forse  dal  1528,  è  sicura  la  sua  presenza  in  Bologna. 

Se,  come  pare  e  come  vedremo  adesso,  si  può  accettare  una  sua  atti- 
vità accademica  a  Bologna  nel  1528,  allora  è  evidente  che  se  effettiva- 
mente ci  fu  per  il  Caiani  un  incarico  di  archiatra  pontificio,  questo  do- 
vette datarsi  tra  il  1524  e  il  1527:  e  proprio  al  1524  significativamente  ac- 
cenna il  Van  der  Linden  come  alla  data  della  sua  «  fioritura  »  (28). 

Dobbiamo  comunque  pensare  che  durante  questi  anni  romani  egli 
abbia  avuto  particolari  rapporti  professionali  e  una  qualche  buona  co- 
noscenza di  personaggi  come  il  card.  Paolo  Emilio  Cesi  e  forse  anche 
«  monsignor  di  Gonzaga  »,  che  naturalmente  avevano  casa  a  Roma  in 
questo  tempo  e  ai  quali  il  medico  sarzanese  dedicherà  due  importanti 
testi  medici,  come  vedremo  più  avanti. 

Di  una  sicura  presenza  a  Roma  del  Caiani  all'inizio  del  1527  abbia- 
mo inconfutabile  testimonianza  dal  censimento  della  città  di  Roma  ste- 
so fra  il  dicembre  1526  e  il  gennaio  1527,  dal  quale  risulta  che  «  Prospe- 
ro de  Sarzana  »,  la  cui  famiglia  era  composta  di  quattro  persone,  abitava 
nel  quartiere  Parione  (29).  Nel  censimento  non  appare  alcuna  indicazio- 
ne professionale  per  il  nostro  Prospero,  come  invece  troviamo  in  mol- 
tissimi altri  casi  (anche  per  i  professionisti):  dovremmo  pensare  che  fos- 
se tanto  noto  che  non  sia  stato  considerato  necessario  indicare  la  sua 
attività? 

Su  questa  base  sembra  comunque  logico  ritenere  che  anche  il  Caia- 
ni abbia  lasciato  la  città  in  relazione  al  celebre  e  rovinoso  sacco  del  mag- 
gio 1527  (30). 

Di  un  trasferimento  (e  di  un  ritorno)  del  Caiani  a  Bologna  fin  dal 
1528  troviamo  forse  la  prova  nei  rotuli  dei  lettori  bolognesi,  dove,  come 
incaricato  «  ad  lecturam  medicinae  »  nelle  «  Lecturae  Universitatis  »  per 
l'anno  1528-1529  leggiamo  il  nome  di  «  magister  Thomas  Calanus  sarza- 
nensis  »  (31).  Il  nome  per  la  verità  è  dunque  quello  di  Tommaso  Caiani 
che  molte  fonti  indicano  come  figlio  del  nostro  Prospero;  ora,  a  parte  il 
grado  di  parentela  tra  i  due  di  cui  diremo  a  suo  luogo,  mi  pare  sussista- 


(28)  J.  A.  Van  der  Linden,  De  scriptis  medicis  libri  duo,  Norimbergae  1686, 
p.  927  (1  ed.:  Amsterdam  1637):  come  fonte  per  questa  datazione  si  indica  l'opera 
di  W.  Jobst  (Justus),  Chronologia  sive  temporum  supputât  io  omnium  illustrium  me- 
dicorum,  Francophorti  ad  Viadrum  1556,  che  alla  p.  144  sotto  il  1524  presenta: 
«  Prosper  Calanus,  e  Sarzana  Hetruscus,  vir  doctissimus,  primum  Romae,  postea 
Bononiae  claruit,  hoc  tempore  ».  La  breve  nota  del  Van  der  Linden  è  ripetuta  pari 
pari  da  J.  J.  Manget,  nella  sua  famosa  Bibliotheca  Scriptorum  medicorum  veterum 
et  recentium,  I,  2,  Genevae  1731,  p.  4. 

(29)  Cfr.  D.  Gnoli,  Descriptio  Urbis  o  censimento  della  popolazione  di  Roma 
avanti  il  sacco  borbonico,  in  «  Arch,  della  R-  Soc.  romana  di  St.  patria  »,  XVII,  1894, 
p.  460  col.  2. 

(30)  La  vicenda  «  migratoria  »  da  noi  ipotizzata  per  il  medico  sarzanese  (da 
Bologna  a  Roma  e  di  nuovo  a  Bologna  dopo  il  sacco  del  1527)  è  stata  del  resto  sto- 
ricamente e  puntualmente  impersonata  da  un  grande  amico  del  Caiani,  Lodovico 
Boccadiferro:  cfr.  la  voce  di  A.  Rotondò  in  Diz.  Biografico  degli  italiani,  XI,  Roma 
1969,  p.  3. 

(31)  U.  Dallari,  /  rotuli  dei  lettori  legisti  e  artisti  dello  Studio  bolognese  dal 
J384  al  1199,  II,  Bologna  1899,  p.  56. 
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no  certi  dubbi  che  il  «  maestro  »  in  questione  fosse  Tommaso,  il  quale 
sappiamo  che  si  laureò  solo  il  23  dicembre  1529  (32). 

A  Bologna  Prospero  Caiani  visse  comunque  dal  1530  al  1538,  come 
risulta  indubitabilmente  dalle  dediche  dei  suoi  scritti  medici  di  cui  ades- 
so diremo. 

Relativamente  al  Caiani  come  medico  non  possiamo  del  resto  che 
registrare  la  vasta  stima  di  cui  fu  circondato  da  parte  degli  studiosi  con- 
temporanei, a  partire  dal  citato  Gesner,  che  lo  dice  «  vir  doctissimus  », 
esercitante  la  professione  «  optima  (ut  audio)  et  exquisitissima  ratio- 
ne  »  (33),  ad  André  Tiraqueau  (Tiraquellus),  che  nei  suoi  Comment arii 
de  nobilitate  ricorda  la  sua  «  docta  paraphrasis  »  a  Galeno  (di  cui  dire- 
mo più  sotto)  e  anche  le  «  alia  multa  opera  non  contemnenda  »  (34),  al 
Werlin  nelle  sue  aggiunte  al  Tritheim,  dove  viene  ricordata  la  sua  «  fiori- 
tura »  sotto  Clemente  VII  (35),  al  Lecocq  (Gallus),  che  nella  sua  Biblio- 
theca  medica  ripete  però  le  notizie  desunte  dal  Gesner  (36). 

Ma  anche  nel  secolo  successivo  il  suo  nome  rimane  noto  negli  annali 
della  medicina:  a  parte  il  già  citato  Van  der  Linden  possiamo  ricordare 
Giovan  Battista  Riccioli  che  nella  sua  cronologia  universale  lo  cita  come 
«  medicus  insignis  »  sotto  l'anno  1530  (37).  La  memoria  permane  anche 
nel  Settecento  e  oltre  al  già  ricordato  Manget,  possiamo  elencare  anche 
l'altrettanto  noto  Eloy  (38). 

Gli  studiosi  locali  (come  il  Gerini;  e  il  Pescetto  lo  ripete)  (39)  non 
solo  parlano  di  lui  come  di  «  medico  singolare  »,  ma  anche  di  un  «  filoso- 
fo profondo  e  peritissimo  d'astronomia  »:  per  parte  nostra  però  fino  ad 
oggi  non  possiamo  portare  nessun  dato  che  avvalori  queste  conoscenze 
del  Caiani. 

La  fama  scientifica  del  medico  sarzanese  fu  comunque  soprattutto 
legata  ad  una  miscellanea  di  scritti  apparsa  a  Lione  nel  1538,  in  un  volu- 
me che,  come  detto,  si  rivela  anche  prezioso  per  la  ricostruzione  biogra- 
fica del  personaggio. 

Nella  prima  bibliografia  del  Caiani,  che  è  quella  che  leggiamo  nel 
Gesner,  troviamo  che  il  Nostro: 

«  impartivit  autem  studiosis  lucubrationes,  quae  inscribuntur: 

1)  De  tuenda  valetudine  ad  Herculem  Gonzagam  Cardinalem  Mantuanum  com- 
mentarius  qui  uniuscuiusque  valetudini  accomodari  posse  videtur; 

2)  Paraphrasis  in  Galeni  librum  de  naturalibus  facultatibus; 

3)  Enchiridion  de  cautione  a  venenatis.  Clementi  VII  pont.  max.  scriptum; 

(32)  G.  Bronzino,  Notizia  doctorum...,  cit.,  p.  23:  anche  «  Thomas  de  Sarzana  » 
si  laureò  «  in  utraque  censura  ». 

(33)  Loc.  cit. 

(34)  Op.  cit.,  Lione  1559,  p.  390. 

(35)  J.  Tritheim,  De  Scriptoribus  ecclesiasticis...  Appendicum  istarum  prior..., 
posterior  nunc  recens  additur,  authore  Balthazaro  Werlino  Colmarien.,  Coloniae 
1546,  p.  484. 

(36)  P.  Lecocq,  Bibliotheca  medica,  Basileae  1590,  p.  264. 

(37)  G.  B.  Riccioli,  Chronologiae  reformatae  libri  très,  Bononiae  1669,  p.  274. 

(38)  N.FJ.  Eloy,  Dictionnaire  historique  de  la  medicine,  I,  Liège  et  Francfurt 
1755,  p.  209. 

(39)  E.  Gerini,  op.  cit.,  p.  93;  G.  B.  Pescetto,  op.  cit.,  p.  111. 
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4)  Duodeviginti  commentarla,  per  quae  ipse  totidem  illustrious  et  potentibus  vi- 
ris  in  varios  morbos  consilium  dedit; 

5)  Paraphrasis  in  Galeni  libellum  de  inacquali    intemperie.    Impressa  seorsim 
Lugduni  a  Gryphio; 

6)  Epistolae  quamplurimae  diversis  amicis  de  curatione  certarum  aegritudinum 
missae  ». 

A  questo  punto  il  bibliografo  svizzero  aggiunge  questa  interessante 
annotazione:  «  Audio  huius  authoris  varia  scripta  in  re  medica,  impressa 
esse  apud  Gryphium  Lugduni,  1538;  nescio  an  superiora  omnia  »  (40). 

Dunque  il  Gesner  stende  la  sua  bibliografia  su  informazioni  orali 
(«  ut  audio  »),  ma  certo  di  prima  mano,  perché  dà  titoli  molto  precisi  e 
analitici  (e  anche  di  opere  che  a  quanto  pare  non  furono  mai  stampate): 
dunque  ricevendole  da  qualche  amico  o  buon  conoscente  del  Caiani.  In 
seguito  è  venuto  a  sapere  dell'edizione  lionese  del  1538,  ma  non  la  cono- 
sce direttamente. 

La  prima  questione  da  porre  è  quella  dell'effettiva  esistenza  di  stam- 
pe lionesi  «  separate  »  per  i  diversi  scritti  medici  del  Caiani;  l'indicazio- 
ne del  Gesner  è  precisa,  ma  fino  ad  oggi,  a  parte  il  volume  miscellaneo 
del  1538  che  —  diciamolo  subito  —  comprende  solo  i  numeri  1  e  5  della 
bibliografia  del  Gesner,  e  comunque  è,  quasi  sicuramente,  la  prima  edi- 
zione a  stampa  di  scritti  medici  del  Caiani,  nessuno  ne  ha  mai  segnalato 
copia  e  nulla  ne  dice  il  Baudrier  nella  sua  preziosa  e  accurata  biblio- 
grafia lionese. 

Per  quanto  ne  sappiamo  dunque  gli  altri  scritti  come  la  Paraphrasis 
in  Galeni  librum  de  naturalibus  facultatibus  o  anche  Y  Enchiridion  de 
cautione  a  venenatis  non  videro  mai  la  luce  tipografica  e  si  ignora  se  ne 
esista  ancora  qualche  copia  manoscritta. 

Ed  eccoci  dunque  all'edizione  lionese  del  1538;  il  frontespizio  si  pre- 
senta in  questo  modo:  Prosperi  Calami  Sarzinensis  (sic)  medici  excellen- 
tissimi,  Paraphrasis  in  librum  Galeni  De  inacquali  intemperie.  Huic  alia 
quaedam,  eodem  autore,  Medicinae  candidatis  hand  vulgariter  profutura, 
subiecimus...  (41). 

Per  quanto  riguarda  il  contenuto  del  volume  diremo  che  esso  si  apre 
con  lo  scritto  che  dà  il  titolo  alla  miscellanea,  cioè  con  la  Paraphrasis  in 
librum  Galeni  de  inacquali  intemperie  (42)  che  si  trova  alle  pp.  7-105;  se- 


(40)  Loc.  cit.;  preciso  che  la  numerazione  delle  singole  opere  è  mia  ed  ha  lo 
scopo  di  facilitarne  l'indicazione  nello  sviluppo  del  discorso. 

(41)  Cfr.  anche  J.  Baudrier,  Bibliographie  lyonnaise,  Vili,  Paris  1910,  p.  120. 
A  parte  gli  esemplari  indicati  dal  Baudrier  presso  la  Nazionale  di  Parigi  e  il  Bri- 
tish Museum,  segnaliamo  che  abbiamo  trovato  copie  di  questo  volume  presso  le 
seguenti  biblioteche  italiane:  Marciana  di  Venezia  (dove  è  schedato  come:  Caiani 
Centurione  Prospero),  Beno  di  Genova  (collezione  Canevari),  Universitaria  di  Ge- 
nova, Nazionale  di  Firenze  (sezione  Palatina),  Governativa  di  Lucca  (su  quest'ulti- 
ma cfr.  E.  Donnini,  Aggiunte  e  correzioni...  (al  Saggio  del  Caselli),  in  «  Giornale 
storico  della  Lunigiana  »,  V,  1954,  p.  6),  Casanatense  di  Roma.  Vedi  anche  R.  J.  Dur- 
ling,  A  Catalogne  of  Sixteenth  Century  Printed  Books  in  the  Nat.  Library  of  Medi- 
cine, Bethesda  1967,  p.  98  (schedato  come:  Caiani  Centurione  P.). 

(42)  A  quanto  pare  è  stato  per  primo  il  Soprani  (loc.  cit.)  a  scrivere  di  «  inac- 
quali temperie  »  e  l'errore  sarà  ripetuto  dall'EiOY,  dal  Pescftto  e  da  G.  Spotorno, 
Storia  letteraria  della  Liguria,  III,  Genova  1825,  p.  220. 
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guono  il  De  valetudine  tuenda  comment arius,  pp.  107-187;  il  De  atra  bile 
commentarium,  pp.  188-219;  il  De  missione  sanguinis  in  pleuritide  mor- 
bo, pp.  220-234;  il  De  sapore  austero,  acri  et  acido,  pp.  235-243;  il  Com- 
mentario de  cordis  tremore,  pp.  244-264;  il  Commentarius  de  Melancho- 
lia flatuosa,  quam  Mirachialem  vocant  cum  pluribus  symptomatibus 
complicatis,  pp.  265-287  (43). 

Per  quanto  riguarda  la  bibliografia  del  Caiani  diremo  appena  che  il 
Soprani,  seguendo  un  ordine  suo,  mescola  insieme  le  indicazioni  del 
Gesner  e  gli  scritti  apparsi  nel  1538,  dicendo  però  che  tutti  sono  compre- 
si nel  suddetto  volume  lionese:  stranamente  salta  però  sia  il  De  valetu- 
dine tuenda  (apparso  a  Lione),  sia  la  Paraphrasis  in  Galeni  librum  de  na- 
turalibus  facultatibus  citata  dal  Gesner;  l'elenco  del  Soprani,  però  ulte- 
riormente modificato  nell'ordine  di  presentazione,  è  poi  quello  che  com- 
pare sia  nel  Gerini,  sia  nel  Pescetto. 

Relativamente  alla  data  di  composizione  di  questi  scritti,  attraverso 
la  lettera  dedicatoria  di  diversi  testi,  oppure  facendo  riferimento  alla  da- 
tazione finale  apposta  ad  alcune  ricerche  dall'autore,  possiamo  ricavare 
questa  sequenza  cronologica:  il  De  missione  sanguinis  è  del  1530,  il  De 
atra  bile  del  1533,  il  De  sapore  austero  del  '35  e  infine  il  De  cordis  tre- 
more e  il  De  melancholia  del  '37:  tutti  con  l'indicazione  di  Bologna.  Un 
esame  analitico  di  questo  volume  può  offrirci,  come  detto,  diverse  ed  in- 
teressanti indicazioni  sul  nostro  autore. 

A  p.  2  troviamo  intanto  un  epigramma  latino  di  Giovan  Battista  Gi- 
raldi  «  medicus  Ferrariensis  »  in  lode  del  «  libellum  »  del  Caiani:  si  trat- 
ta, come  è  evidente,  del  famoso  Giraldi  Cinzio  che  nel  1541  succederà 
sulla  cattedra  ferrarese  di  retorica  al  suo  maestro  Celio  Calcagnini,  ma 
che  in  precedenza  aveva  studiato  medicina  e  probabilmente  per  questo 
motivo  fu  in  rapporto  col  medico  sarzanese  (44). 

Alle  pp.  3-4  segue  la  lettera  di  presentazione  dell'editore  Sebastien 
Gryphe  ai  «  Medicinae  incorruptae  et  priscae  studiosis  »,  che  si  rivela  di 
particolare  interesse  per  noi. 

Nella  dedica  del  Gryphe  leggiamo  dunque  che:  «  Nam  cum  amici 
aliquot  mei,  quibus  hoc  in  literaria  republica  iuvanda  studium,  ac  verius 
ardor  animi  mei  notus  erat,  me  submonuissent  Prosperum  Calanium,  e 
Sarzana  Hetruriae  urbe,  virum  omni  eruditionis  genere  praestantissi- 
mum,  qui  Romae  annos  multos  optima  et  exquisitissima  medendi  ra- 
tione  viguit,  et  in  praesentia  Bononiae,  in  illa  clarissima  hominum  luce 

(43)  A  completare  la  serie  di  errori  possiamo  notare  che  il  Soprani  aveva  in- 
dicato un  Commentarius  de  melancholia  fluctuosa  (e  l'Oldoini  lo  ripete). 

(44)  C.  Dionisotti,  nella  sua  recensione  al  volume  di  P.  R.  Horne,  The  Tragedies 
of  G.  Cinthio  Giraldi,  apparsa  in  «  G.S.L.I.  »,  CXL,  1963,  ha  opportunamente  sotto- 
lineato come  la  formazione  del  Cinzio  fosse  stata  quella  di  un  «  medico  educato 
nel  solco  della  tradizione  umanistica  latina...  »  (p.  117):  si  era  laureato  verso  il  1530 
in  arti  e  medicina  all'Università  di  Ferrara.  Ricordiamo  che  già  nel  1536  il  Giraldi 
aveva  pubblicato  a  Basilea  un  volume  di  composizioni  latine  di  tipo  cortigiano,  dal 
titolo  Poemata.  Interessante  risulta  la  lettera  che,  nel  1562,  il  Giraldi  scrisse  al  ve- 
scovo di  Modena  Foscarari  in  difesa  del  Castelvetro  accusato  di  eresia:  cfr.  P.  R. 
Horne,  Reformation  and  Counter-Reformation  at  Ferrara:  Antonio  Musa  Brasatola 
and  Gianbattista  Cinthio  Giraldi,  in  «  Italian  Studies  »,  XIII,  1958,  p.  82. 
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efflorescit...  »  aveva  scritto  cose  importanti  di  medicina,  «  sedulo  operam 
dedi,  per  internuntios,  nostrum  utriusque  amicissimos  et  cupidissimos 
viros  ut  vigiliarium  mihi  suarum,  quas  ego,  ad  literatorum  utilitatem, 
formulis  expressas  ederem,  copiam  facerent  ». 

Di  fronte  alla  modestia  e  alla  ritrosia  del  Caiani  a  pubblicare  le  sue 
dissertazioni  quegli  amici  «  extorserunt  tandem  partem  »,  che,  approva- 
ta da  uomini  dottissimi,  compare  ora  a  stampa.  L'editore  si  augura  poi 
che  possano  apparire  presto  anche  quegli  scritti  che  ancora  «  in  Prosperi 
arculis  delitescunt  »,  per  cui,  se  il  pubblico  gradirà  ciò  che  adesso  com- 
pare, cercherà  in  tutti  i  modi  di  poter  pubblicare  anche  il  resto  e  precisa- 
mente: 

«  Paraphrasis  in  Galeni  lib  rum  de  naturalibus  facultatibus;  Duodeviginti  co- 
mentaria  per  quae  Prosper  totidem  illustribus  et  potentibus  viris  in  varies  morbos 
consilium  dedit;  Enchiridion  de  cautione  a  venenatis,  Clementi  VII  Pont.  Max. 
scriptum;  epistolae  quamplurimae  alijs  atque  alijs  amicis  de  curatione  certarum 
aegritudinum  missae  ». 

Queste  frasi  ci  inducono  a  svolgere  un'ampia  serie  di  considerazio- 
ni: intanto  notiamo  che  dal  contesto  risulta  senz'altro  che  era  la  prima 
volta  che  il  Gryphe  pubblicava  scritti  del  Caiani  e  la  ritrosia  di  quest'ul- 
timo all'edizione  sembra  indicare  (come  sarà  confermato  dalla  dedicato- 
ria dell'autore  che  vedremo  subito  sotto)  che  era  anche  la  prima  volta 
che  il  medico  sarzanese  dava  alle  stampe  le  sue  dissertazioni  mediche. 

Ancora,  da  quanto  abbiamo  letto  nel  Gesner  sembra  proprio  che  il 
grande  bibliografo  zurighese  conoscesse  esattamente  il  contenuto  della 
prefazione  del  Gryphe,  che  invece  dice  di  ignorare  (45):  si  conferma  ulte- 
riormente che  la  sua  fonte  a  proposito  del  Caiani  deve  essere  stata  molto 
bene  informata. 

Ma  il  dato  più  interessante  che  appare  nelle  parole  dell'editore  lio- 
nese  è  il  riferimento  agli  amici  che  lo  avevano  informato  dell'esistenza 
e  della  scienza  del  Caiani  e  poi  a  quegli  «  internuntios  »,  amicissimi  di 
entrambi,  che  avevano  reso  possibile  l'edizione:  chi  sono  costoro?  Pos- 
siamo intanto  leggere  l'epistola  del  Caiani  al  candido  lettore,  che  segue 
nel  testo  alle  pp.  5-6. 

Il  Caiani  nella  prefazione,  dopo  aver  sottolineato  le  sue  perplessità 
a  dare  alle  stampe  gli  scritti  che  seguono,  precisa  che  alla  fine  sulle  sue 
incertezze  prevalsero  gli  incoraggiamenti  e  l'intervento  autorevole  di  al- 
cuni personaggi  e  precisamente:  Ludovico  Boccadiferro,  Romolo  Amaseo 
e  Achille  Bocchi,  che  non  sono  solo  «  in  hoc  nostro  Bononiensi  Gymnasio 
Philosophiae  et  Latinarum  Graecarumque  literarum  clarissima  lumina  », 
ma  anche  «  mihique  ardissimo  amoris  et  benevolentiae  viculo  coniunctis- 
simis  »:  direi  dunque  che  c'è  qualche  cosa  di  più  della  dichiarazione  di 
una  stretta  amicizia.  Da  una  affermazione  come  questa  mi  pare  si  possa 
senz'altro  ricavare  che  anche  Prospero  Caiani  fosse  più  o  meno  intensa- 
mente impegnato  in  quel  gruppo  di  studio  e  di  ricerca  che  si  stava  già 

(45)  La  presentazione  del  Caiani  fatta  dal  Gesner  sembra  senz'altro  ricalcata  sul 
passo  dell'edizione  Gryphe  che  abbiamo  appena  citato:  «  Prosper  Calanus  e  Sar- 
zana  Hetruriae  urbe  oriundus,  vir  doctissimus,  Romae  annos  multos,  deinde  Bo- 
noniae  medicinam  exercuit,  optima  (ut  audio)  et  exquisitissima  ratione  ». 
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allora  cominciando  a  costituire  intorno  ad  Achille  Bocchi  e  che  di  lì  a 
qualche  anno  darà  origine  alla  famosa  «  Accademia  bocchiana  »  (46). 

Ma  adesso  dobbiamo  chiederci:  gli  «  amicissimi  »  che  spinsero  il  Ca- 
iani alla  pubblicazione  dei  suoi  scritti  sono  anche  gli  «  internuntios  »  che 
informarono  il  Gryphe  e  gli  procurarono  copia  delle  dissertazioni,  tenen- 
do dunque  i  collegamenti  tra  Bologna  e  Lione?  Cioè,  ha  un  significato 
il  fatto  che  abbiamo  un  volume  edito  a  Lione  dal  Gryphe  e  non  da  un 
qualsiasi  editore  italiano  in  una  qualunque  città  del  nostro  paese? 

Dalla  considerazione  che  per  questi  anni  non  conosciamo  nessun 
particolare  rapporto  del  gruppo  «  bocchiano  »  con  l'editore  lionese  (47) 
siamo  portati  ad  escludere  che  sia  stato  questo  il  tramite  tra  il  Caiani  ed 
il  Gryphe. 

Dobbiamo  invece  ricordare  che,  almeno  per  gli  anni  1534-1535  fu 
presente  a  Lione  e  impiegato  come  collaboratore  dello  stesso  Gryphe  il 
ben  noto  ex  eremitano  fra  Geremia  da  Milano,  alias  Ortensio  Landò  (48); 
il  Landò  era  stato  a  Bologna  dal  settembre  1531  alla  primavera  del  1533 
partecipando  attivamente  alla  vita  intellettuale  della  città  (49):  supporre 
che,  insieme  al  confratello  Giulio  da  Milano,  anche  lui  allora  residente 
nel  convento  di  S.  Giacomo,  sia  venuto  a  conoscere  già  in  questi  anni 
maestro  Prospero  non  è  certo  ipotesi  particolarmente  ardita.  È  poi  ap- 
pena necessario  ricordare  che  il  Landò  pubblicò  proprio  a  Lione  presso 
il  Gryphe,  nel  1534,  una  delle  tre  edizioni  di  quell'anno  della  sua  prima 
opera,  il  Cicero  relegatus  et  Cicero  revocatus  (50). 

Inoltre  il  Landò  fu  il  curatore  editoriale  di  un  importante  testo  me- 
dico di  Symphorien  Champier  stampato  a  Lione  dal  Gryphe  nel  1534  (51); 


(46)  Sulle  libere  discussioni  che  si  svolgevano  in  quegli  anni  in  questa  cerchia 
di  dotti,  vedi:  A.  Rotondò,  Per  la  storia  dell'eresia  a  Bologna  cit.,  pp.  133-134;  il  pri- 
mo inizio  dell'Accademia  bocchiana  si  data  invece  al  1546:  cfr.  la  voce  «  A.  Bocchi  » 
di  A.  Rotondò,  in  Diz.  biogr.  degli  Italiani,  XI,  Roma  1969,  p.  69. 

(47)  Come  è  noto  gli  scritti  del  Boccadiferro  uscirono  postumi  (  +  1545):  cfr. 
A.  Rotondò,  L.  Boccadiferro,  in  Diz.  biogr.  degli  Italiani,  XI,  Roma  1969,  pp.  3-4; 
mentre  anche  per  l'Amaseo  e  il  Bocchi  non  si  conoscono  edizioni  lionesi  per  questi 
anni.  Gli  eredi  di  Giacomo  Giunta  stamperanno  a  Lione  nel  1558  la  Descrizione 
della  Grecia  di  Pausania,  curata  da  R.  Amaseo  (cfr.  J.  Baudrier,  VI,  p.  291).  Per  i 
rapporti  del  Gryphe  con  Bologna  si  vedano  anche  due  sue  lettere  del  1535  in  J.  Bau- 
drier, op.  cit.,  Vili,  pp.  32-33. 

(48)  Cfr.  C.  Fahy,  Press  and  Pen  Corrections  in  a  1534  edition  by  Sebastianus 
Gryphius,  in  «  Bibl.  d'Humanisme  et  Renaissance  »,  XXVIII,  1966,  pp.  406-409;  Id., 
Per  la  vita  di  O.  Landò,  in  «  G.S.L.I.  »,  CXLII,  1965,  pp.  254-255.  Per  un  elenco  dei 
numerosi  ed  illustri  collaboratori  e  correttori  del  Gryphe  vedi  J.  Baudrier,  op.  cit., 
Vili.  p.  18. 

(49)  S.  Seidel  Menchi,  Sulla  fortuna  di  Erasmo  in  Italia  —  Ortensio  Landò  e 
altri  eterodossi  della  prima  metà  del  Cinquecento,  in  «  Schweizerische  Zeitschrift 
fur  Geschichte  »,  XXIV,  1974,  pp.  562-574;  U.  Rozzo,  Incontri  di  Giulio  da  Milano: 
Ortensio  Landò,  in  «  Boll,  della  Soc.  di  Studi  Valdesi  »,  n.  140,  1976,  pp.  80-81. 

(50)  Per  le  particolarità  tipografiche  ed  il  significato  culturale  di  questo  testo 
si  vedano:  C.  Fahy,  Press  and  Pen  Corrections  cit.;  Idem,  The  composition  of  O.  Lan- 
dò's  dialogue  «  Cicero  relegatus  et  Cicero  revocatus  »,  in  «  Italian  Studies  »,  XXX, 
1975,  pp.  30-39;  S.  Seidel  Menchi,  Sulla  fortuna  Erasmo  cit.,  pp.  571-574. 

(51)  Per  l'edizione  della  Cribratio  medicamentorum  fere  omnium  si  veda 
J.  Baudrier,  op.  cit.,  VIII,  p.  75. 
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non  solo,  ma  nella  lettera  di  presentazione  ai  lettori  di  quel  testo  (lettera 
che  la  competenza  di  C.  Fahy  ha  attribuito  sicuramente  al  Landò)  (52) 
vengono  citati  due  italiani  quali  «  intellettuali  »  auspici  dell'edizione  e 
precisamente  Vincenzo  Buonvisi  e  Giulio  Quercente  (cioè:  Della  Rovere). 
Ritenere  dunque  che  nel  caso  del  Caiani  gli  «  internuntios  »  tra  Bologna 
e  Lione  siano  stati  gli  Eremitani  (o  ex  eremitani  come  il  Landò)  ci  pare 
possa  trovare  più  di  un  fondamento:  infatti,  fino  alla  Pasqua  di  quel  1538 
Giulio  da  Milano  era  a  Bologna  quale  reggente  degli  studi  nel  convento 
di  S.  Giacomo,  una  delle  posizioni  più  prestigiose  nella  vita  culturale  cit- 
tadina (53),  mentre  il  Landò,  di  cui  ignoriamo  l'esatta  residenza,  se  pur 
dovette  viaggiare  tra  il  1536  e  il  1538  per  l'Italia  e  anche  per  diversi  paesi 
europei,  probabilmente  conservò  rapporti  di  amicizia  e  collaborazione 
con  Sebastien  Gryphe. 

Tra  l'altro  proprio  il  testo  della  lettera  ai  lettori  nel  volume  dello 
Champier  sembra  anticipare  tutta  una  serie  di  motivi  stilistici  e  di  temi 
contenutistici  che  ritroveremo  nell'epistola  premessa  dal  Gryphe  all'ope- 
ra del  Caiani:  prima  di  tutto  l'opportunità  di  non  lasciarsi  sfuggire  l'oc- 
casione di  «  conferire  un  beneficio  »,  quale  quello  rappresentato  dalla 
pubblicazione  di  un'opera  tanto  importante.  Ma  si  legga  questo  passo 
confrontandolo  con  le  citazioni  che  abbiamo  fatto  della  lettera  del  Gri- 
phe:  «  Inviseram  enim  offici j  causa,  ut  saepe  soleo  doctos,  perexcellen- 
tem  virum  Symphorianum,  pietate  et  doctrina  illustrem...  »;  ma  l'autore 
resisteva  alla  pubblicazione,  «  ego  contra  sedulo  instabam  »,  giungendo 
fino  al  punto  di  pensare  ad  un  furto  del  testo  per  poterlo  pubblicare. 

Su  queste  basi  non  pare  azzardato  voler  attribuire  al  Landò  l'ispira- 
zione, se  non  la  stesura  della  dedicatoria  del  1538,  confermando  in  tal 
modo  il  perdurare  della  sua  collaborazione  col  grande  editore  lionese. 

La  suddetta  ipotesi  mi  pare  possa  trovare  un  significativo  rafforza- 
mento nel  dato  che  ancora  a  Lione  presso  il  Gryphe,  in  due  successive 
edizioni  del  1536  e  del  1538,  esce  la  De  Gallorum  Cisalpinorum  antiqui- 
tate  ac  origine  di  Gaudenzio  Menala,  che  sappiamo  strettamente  legato 
al  gruppo  degli  Eremitani  novatori,  come  risulta  anche  dalle  numerose 
citazioni  che  gli  dedica  il  Landò  (54). 

(52)  C.  Fahy,  Per  la  vita  di  O.  Landò  cit.,  pp.  253-254. 

(53)  Ci  soffermeremo  sulla  seconda  residenza  a  Bologna  del  Della  Rovere  negli 
anni  1537-1538  nel  nostro  prossimo  intervento  dedicato  al  processo  bolognese  del 
frate,  ma  per  intanto  si  veda  più  avanti. 

(54)  Cfr.  U.  Rozzo,  Incontri  di  G.  da  Milano  cit.,  pp.  94  e  n.  91,  107;  C.  Fahy, 
Landiana,  in  «  Italia  Medioevale  e  Umanistica  »,  XIX,  1976,  p.  342.  Sull'edizione  del 
1538  della  De  Gallorum...  origine  vedi  J.  Baudrier,  op.  cit.,  Vili,  p.  Ill;  di  una  pre- 
cedente stampa  nel  1536  parla  invece  A.  Zappa,  G.  Menila  e  le  sue  opere  letterarie 
e  geografiche,  in  «  Boll,  storico  per  la  Provincia  di  Novara  »,  XLIX,  1958,  pp.  181-182. 
Per  quanto  riguarda  i  rapporti  editoriali  del  Menila  con  Lione  ricordiamo  che  nel 
1556  uscirà  presso  il  Bonhomme  il  suo  Memorabilium  opus  (Baudrier,  X,  pp.  249- 
250),  mentre  sua  è  l'epistola  dedicatoria  premessa  alla  pubblicazione  del  De  natura 
hominis  di  Nemesio  di  Emesa,  tradotta  da  Giorgio  Valla,  uscita  presso  il  Gryphe 
nel  1538  (Baudrier,  Vili,  pp.  117-118). 

A  questo  proposito  dobbiamo  ricordare  che  anche  gli  eterodossi  toscani  (in 
particolare  Bartolomeo  Panciatichi  e  Aonio  Paleario)  negli  anni  '30-'40  ebbero  rap- 
porti molto  stretti  con  l'editore  lionese  Gryphe,  che  del  resto  nel  1536  pubblica  la 
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Del  resto  il  rapporto  di  Giulio  Della  Rovere  e  Ortensio  Landò  con  la 
medicina  ed  i  medici  non  era  un  fatto  estemporaneo,  non  solo  per  i  pro- 
babili studi  medici  da  parte  del  Landò  presso  l'Università  di  Bologna  ne- 
gli anni  1531-1533  (55),  ma  anche  perché  il  loro  interesse  veniva  da  lon- 
tano, se  è  vero,  come  ci  pare,  che  già  nel  corso  del  1527  essi  se  ne  erano 
attivamente  occupati,  mentre  studiavano  presso  l'Università  patavina. 

L'indicazione  ci  viene  da  un  interessante  passo  della  Iatrologia  di 
Bassiano  Landò,  edita  a  Basilea  nel  1543  (56). 

Nei  dialoghi  della  Iatrologia,  che  si  svolgono  a  Padova  e  vedono  co- 
me interlocutori  Jacopo  Bonfadio  e  Pietro  Cassio  (57),  proprio  all'inizio 
dell'opera  il  Bonfadio  racconta  all'amico:  «  Heri  non  multo  post  quam 
te  reliqui  in  Bembi  hortis...  »,  prima  di  tornare  a  casa  andai  a  trovare  un 
conoscente,  finalmente:  «  Domum  redii,  Hortensium  et  Julium  offendi  de 
arte  medica  divinitus  disputantes,  quorum  oratione  magnopere  sum  re- 
creatus.  Praeter  enim  quam  quod  sententiarum  gravitate  animum  meum 
oblectabant,  ita  quidem,  ut  quamvis  in  multam  noctem  producerent  ser- 
mo, tamen  quam  brevissimus  mihi  esse  videretur  »  (58). 

Per  quanto  ne  sappiamo  (ma  non  dovrebbero  esserci  alternative), 
Giulio  da  Milano  e  Ortensio  Landò  (allora  però  era  ancora  fra  Geremia 
da  Milano)  (59)  furono  insieme  a  Padova  per  buona  parte  del  1527  (60) 
e  sicuramente  fu  questo  uno  degli  anni  durante  i  quali  si  trovò  allo  stu- 
dio di  Padova  anche  il  protagonista  del  racconto  che  ci  interessa,  cioè 
Jacopo  Bonfadio  (61). 

Che  poi  questo  interesse  padovano  per  la  medicina  da  parte  dei  due 
eremitani  (senza  ignorare  la  generale  contemporanea  apertura  per  i  pro- 
blemi medici  e  la  conseguente  diffusione  di  una  cultura  sanitaria,  nel 
mondo  colto  del  tempo)  (62)  trovasse  un  preciso  e  drammatico  raffronto 

prima  edizione  del  De  animorum  immortalitene  del  Paleario  (cfr.  S.  Caponetto, 
A.  Paleario  (1503-1570)  e  la  Riforma  protestante  in  Toscana,  Torino,  Claudiana,  1979, 
pp.  28-29,  55,  177  n.  35). 

(55)  Cfr.  C.  Fahy,  Per  la  vita  di  O.  Landò  cit.,  p.  249. 

(56)  B.  Landò,  Iatrologia  —  Dialogi  duo  in  quibus  de  universae  artis  medicae, 
precipue  vero  morborum  omnium  et  cognoscendorum  et  curandorum  absolutissi- 
ma  methodo,  perquam  eleganter  ac  docte  disseritur,  Basileae,  Oporin,  1543,  p.  2. 

(57)  Ricordiamo  che  nel  secondo  dialogo  entrerà  come  interlocutore  anche 
Francesco  Morzenta. 

(58)  Questo  passo  è  stato  segnalato  per  primo  da  C.  Fahy  nel  corso  della  sua 
Landiana,  cit.  p.  340  n.  1;  le  pp.  336-341  del  suddetto  studio  sono  appunto  dedicate 
all'illustrazione  della  figura  e  dell'opera  di  Bassiano  Landò. 

(59)  Cfr.  S.  Seidel  Menchi,  art.  cit.,  p.  564. 

(60)  Cfr.  U.  Rozzo,  art.  cit.,  p.  79. 

(61)  Cfr.  R.  Urbani,  voce  J.  Bonfadio,  in  Diz.  Biogr.  degli  Italiani,  XII,  Roma 
1970,  p.  6.  Come  è  noto  il  Bonfadio  fu  a  Padova  ancora  tra  il  1540  e  il  1544,  come 
maestro  di  Torquato  Bembo  (vedi  anche  le  lettere  ora  pubblicate  in  J.  Bonfadio, 
Le  lettere  e  una  scrittura  burlesca,  a  cura  di  A.  Greco,  Roma  1978,  pp.  84-135),  ma 
in  questi  anni,  a  parte  le  scarse  ed  incerte  notizie  che  abbiamo  sul  Landò,  il  Della 
Rovere,  per  quanto  ne  sappiamo  non  fu  mai  a  Padova  e  comunque  riteniamo  aves- 
se ormai  completamente  abbandonato  ogni  interesse  medico,  dovendo  ben  guar- 
darsi dall'Inquisizione  che  dalla  primavera  del  1541  all'inizio  del  1543  lo  tenne  im- 
prigionato a  Venezia. 

(62)  Cfr.  quanto  scrive  B.  Nicolini,  La  biografìa  B.  Ochino,  in  «  Biblion  »,  I, 
1959,  p.  7. 
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nella  pestilenza  di  tifo  che  tra  il  1523  e  il  1529  sconvolse  il  Veneto,  l'Ita- 
lia e  buona  parte  dell'Europa  e  spinse  molti  intellettuali  a  considerare 
con  occhi  nuovi  i  temi  della  salute  e  della  sopravvivenza  (così  come  ad 
es.  a  Tolosa  accadrà  ad  un  ignoto  spagnolo,  studente  di  leggi,  di  nome 
Miguel  Serveto)  è  una  ipotesi  che  forse  potrebbe  non  essere  azzardata. 
Sappiamo  del  resto  con  sicurezza  che  almeno  nei  primi  mesi  del  1528 
(ma  il  contagio  doveva  essere  diffuso  da  qualche  tempo)  a  Padova  imper- 
versarono «  febbri  pestilenziali  con  petecchie  »  (63)  e  queste  potrebbero 
dunque  aver  offerto  una  base  molto  concreta  per  quell'interesse. 

Dobbiamo  comunque  sottolineare  che  dalla  lettura  di  questo  brano 
di  Bassiano  Landò  emerge  un  ulteriore  dato  sulle  molteplici  e  articolate 
amicizie  degli  eterodossi  italiani:  mentre  la  conoscenza  tra  Ortensio 
Landò  e  il  Bonfadio  era  largamente  nota,  non  foss 'altro  per  i  numerosi 
riferimenti  che  lo  scrittore  milanese  dedica  nelle  sue  opere  all'autore  de- 
gli Annali  di  Genova  (64),  l'amicizia  del  Bonfadio  con  Giulio  da  Milano 
era  sconosciuta  e  potrebbe  rivelarsi  preziosa,  sia  per  documentare  ulte- 
riormente i  legami  del  Della  Rovere  col  circolo  valdesiano  di  Napoli,  cui 
abbiamo  accennato  altre  volte  (65),  sia  per  motivare,  anche  da  questo 
lato,  l'intervento  del  card.  Bembo  in  favore  di  Giulio,  chiuso  nel  carcere 
di  Venezia,  nel  maggio  1542  (66).  A  parte  una  non  improbabile  conoscen- 
za diretta  da  parte  dello  stesso  Bembo  (67),  i  rapporti  di  amicizia  che  il 
Della  Rovere  certamente  ebbe  con  due  importanti  esponenti  dell'entoura- 
ge e  della  «  famiglia  »  del  Bembo  negli  anni  quaranta  (Vittore  Soran- 
zo  (68)  e  Jacopo  Bonfadio  appunto)  giustificherebbero  ampiamente  quel- 
l'intervento (69). 


(63)  Cfr.  A.  Ronchi  ni,  Lettere  d'uomini  illustri  conservate  in  Parma  nel  R.  Ar- 
chivio dello  Stato,  I,  Parma  1853,  p.  17  n.  2. 

(64)  Cfr.  O.  Landò,  Sette  libri  de  Cathaloghi,  Venezia  1552,  pp.  343-344  ,  402,  444, 
562;  La  sferza  de  scrittori  antichi  et  moderni,  Venezia  1550,  c.  33v.  Dobbiamo  ricor- 
dare che  nel  1530  e  poi,  a  quanto  pare,  nell'anno  o  negli  anni  seguenti,  Bassiano 
Landò  insegnò  allo  studio  di  Bologna:  cfr.  C.  Fahy,  Landiana  cit.,  p.  338.  O.  Landò 
nel  corso  delle  Forcianae  Quaestiones  (1535)  ricorderà  appunto  di  aver  assistito 
con  gli  amici  che  erano  partiti  con  lui  da  Lucca  (Annibale  della  Croce  e,  probabil- 
mente, Giulio  Della  Rovere)  alle  lezioni  che  a  Bologna  lenevano  Romolo  Amaseo, 
Ludovico  Boccadiferro  e  il  «  grecista  »  Bassiano  Landò:  cfr.  U.  Rozzo,  Incontri  di 
G.  da  Milano,  p.  86  e  n.  51. 

(65)  Cfr.  U.  Rozzo,  Sugli  scritti  di  G.  da  Milano,  in  «  Boll,  della  Soc.  di  Studi 
Valdesi  »,  n.  134,  1973,  p.  72;  Id.,  Incontri  di  G.  da  Milano  cit.,  p.  87;  Id.,  Nuovi  con- 
tributi su  Bernardino  Ochino,  in  «  Bell,  della  Soc.  di  Studi  Valdesi  »,  n.  146,  1979, 
p.  62. 

(66)  G.  Cahasso,  Fra  Giulio  da  Milano  cit.,  pp.  399-400. 

(67)  Così  O.  Landò,  l'inseparabile  amico  di  Giulio  da  Milano,  dichiara  di  aver 
conosciuto  il  Bembo  a  Padova;  il  che  potè  avvenire  già  nel  corso  del  1527,  quando 
i  due  eremitani  vi  si  trovavano  per  ragioni  di  studio:  O.  Landò,  Paradossi,  cioè  sen- 
tentie  fuori  del  comune  parere,  Venezia  1545,  II,  pp.  79v.-80r.  (Landò  parla  ancora 
di  «  monsignor  Bembo  »  e  non  risulta  che  egli,  dopo  il  1527,  sia  stato  di  nuovo  a 
Padova  prima  della  nomina  a  cardinale  dell'autore  degli  Asolani:  marzo  1539). 

(68)  Cfr.  U.  Rozzo,  Vicende  inquisitoriali  dell'eremitano  Ambrogio  Cavalli  (1537- 
1545),  in  «  Riv.  di  Storia  e  Letteratura  religiosa  »,  XVI,  1980,  p.  235. 

(69)  Per  la  funzione  e  la  posizione  del  Bembo  nella  storia  religiosa  del  Cinque- 
cento italiano  si  veda  ora:  P.  Simoncelli,  Pietro  Bembo  e  l'evangelismo  italiano,  in 
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Anche  in  questo  caso  dunque  mi  pare  si  confermi  un'ipotesi  inter- 
pretativa (che  è  anche  prima  di  tutto  un  piano  di  lavoro)  che  già  ho  avu- 
to occasione  di  accennare  in  qualche  ricerca  precedente:  che  molta  parte 
del  movimento  «  riformatore  »  italiano,  quale  si  era  venuto  costituendo 
nel  nostro  paese  nei  primi  decenni  del  Cinquecento,  sia  stato  in  realtà 
una  specie  di  «  diaspora  »,  con  nuclei  di  aggregazione  più  o  meno  com- 
patti, ma  comunque  caratterizzata  da  una  pluralità  di  interferenze  e  di 
intersecazioni  che  talvolta  modificavano  la  stessa  fisionomia  ideologica 
dei  singoli  gruppi,  e,  sotto  l'aspetto  pratico,  consentivano  ai  diversi  «  no- 
vatori »  di  trovare  spesso  e  volentieri  protezioni  ed  amicizie  nella  mag- 
gior parte  delle  città  italiane  in  cui  si  venissero  a  trovare. 

Naturalmente  di  questi  molteplici  rapporti  e  collegamenti  oggi  sia- 
mo in  grado  di  cogliere  solo  frammentariamente  la  consistenza  e  l'esten- 
sione. Per  tornare  al  Caiani  e  ai  suoi  anni  bolognesi,  se  le  nostre  ricerche 
e  ipotesi  sono  corrette,  dunque  proprio  il  medico  sarzanese  risulta  uno 
degli  anelli  di  collegamento  tra  i  movimenti  e  i  gruppi  che  animano  la 
vita  intellettuale  bolognese  nel  decennio  1530-1540:  da  un  lato  il  versante 
religioso,  dove  stanno  gli  «  erasmiani  »  (come  «  Eusebio  Renato  »,  Gio- 
van  Angelo  Odoni,  Fileno  Lunardi)  (70)  e  anche  i  diversi  personaggi  del 
dissenso  monastico  che  a  Bologna  agiscono  dall'inizio  degli  anni  Trenta 
(Giovanni  Buzio  da  Montalcino,  Giovan  Battista  Pallavicini,  Ambrogio  e 
Giulio  da  Milano,  Geremia  da  Milano  (Ortensio  Landò),  Pietro  Martire 
Vermigli)  (71),  dall'altro  gli  esponenti  laici  di  un  rinnovamento  culturale 
in  senso  ampio,  che  appunto  in  Achille  Bocchi  troverà  il  suo  esponente 
più  problematico  e  inquietante  (72).  La  supposizione,  avanzata  in  prece- 
denti ricerche,  di  un  logico  e  probabile  collegamento  tra  questi  due  am- 
bienti acquista  così  nuova  concretezza  e  allora  appare  giustificato  sotto- 
lineare che  in  questa  prospettiva  i  componenti  del  futuro  circolo  boc- 
chiano  (o  almeno  alcuni  di  essi)  non  facevano  riferimento  solo  (come  ha 
giustamente  indicato  A.  Rotondò)  a  personalità  religiose  come  Erasmo, 
Sadoleto  e  Flaminio  (73),  ma  anche  ad  altri  esponenti  meno  prestigiosi, 
ma  certo  più  impegnati  o  «  compromessi  »  nel  campo  del  dissenso  reli- 
gioso e  della  «  riforma  ». 

A  questo  punto  dobbiamo  tornare  al  contenuto  del  volume  lionese 
e  alle  notizie  che  sul  Caiani  ricaviamo  dalle  singole  parti  dell'opera. 

Intanto  già  il  colophon  del  De  inacquali  intemperie  ci  propone  un 
interessante  quesito  sulla  reale  collocazione  professionale  del  Nostro, 
che  ci  viene  presentato  come  «  excellentissimum  medicinae  professo- 


«  Critica  storica  »,  XV,  1978,  pp.  147:  proprio  l'intervento  del  Bembo  a  favore  di 
Giulio  che  si  data  al  maggio  1542,  cioè  quando  ormai,  dopo  la  rottura  di  Ratisbona, 
il  Bembo  aveva  scelto  lo  «  spiritualismo  moderato  »  (p.  17  dell'articolo  di  Simon- 
celli)  può  testimoniare  sia  l'interesse  particolare  del  cardinale  per  l'eremitano,  sia 
la  sua  disponibilità  almeno  a  tollerare  nel  dibattito  teologico  anche  posizioni  chia- 
ramente «  riformate  ». 

(70)  Cfr.  S.  Seidel  Menchi,  Sulla  fortuna  di  Erasmo  in  Italia  cit.,  pp.  541-562. 

(71)  Cfr.  U.  Rozzo,  Incontri  di  Giulio  da  Milano  cit.,  pp.  79-88. 

(72)  Cfr.  A.  Rotondò,  Per  la  storia  dell'eresia  a  Bologna  cit.,  pp.  126-128. 

(73)  Id.,  art.  cit.,  p.  126. 
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rem  »  (74);  già  sul  frontespizio,  del  resto,  come  abbiamo  visto,  si  precisa- 
va che  l'opera  sarebbe  stata  utile  in  particolare  ai  «  Medicinae  candida- 
tis  »,  mentre  la  stessa  destinazione  viene  ribadita  nella  prefazione  anche 
dal  Caiani:  «  ad  medicinae  candidatorum  utilitatem  »  (p.  6). 

Ora,  a  parte  l'indicazione,  anche  dubbia,  di  un  insegnamento  bolo- 
gnese per  il  1528-1529,  a  parte  le  dichiarazioni  di  straordinaria  amicizia 
con  alcuni  maestri  dell'ateneo  bolognese,  non  abbiamo  trovato  nessun 
sicuro  riferimento,  né  nel  Dallari,  né  altrove,  di  un  impegno  accademico 
del  Nostro  presso  l'Università  di  Bologna  (75). 

Dove  e  come  il  Caiani  abbia  esercitato  la  sua  professione  negli  anni 
bolognesi  è  per  ora  un  mistero  da  chiarire. 

Dalla  dedica  non  datata  al  card.  Ercole  Gonzaga  del  secondo  scritto 
del  volume,  il  De  valetudine  tuenda,  apprendiamo  invece  gli  stretti  rap- 
porti che  dovettero  intercorrere  tra  il  cardinale  e  il  Caiani,  almeno  a  leg- 
gere un  brano  come  questo:  «  Amplissime  domine,  cum  superioribus  an- 
nis  Romam  commorandi  gratia  ire  statuisses,  ubi  et  coeli  et  victus  ra- 
tionis  insolentia  te  facile  laedi  posse  verebaris,  me  (utpote  tui  maxime 
studiosum)  perbelle  facturum  existimavi,  si  scriptis  consilium  aliquod 
ad  te  darem...  »  (76).  Naturalmente  un  tale  testo  ci  pone  il  problema  del 
luogo  e  del  tempo  in  cui  avvenne  l'incontro  tra  i  due  e  si  stabilì  tra  di 
loro  un  rapporto  professionale;  per  quello  che  conosciamo  delle  vicende 
del  Caiani  e  sulla  base  della  biografìa  del  Gonzaga,  tenendo  conto  che  egli 
si  stabilirà  definitivamente  a  Roma  dopo  la  sua  nomina  a  cardinale  e 
dopo  il  sacco  della  città  (77),  mentre  sappiamo  che  frequentò  l'univer- 
sità bolognese  dal  1521  al  1525  (78),  riterremmo  di  poter  concludere  che 
il  loro  rapporto  dati  appunto  dai  primi  anni  bolognesi  del  Gonzaga  e  che 
il  trattatello  del  Caiani  dovrebbe  situarsi  verso  il  1530. 

Alla  p.  188  inizia  il  De  atra  bile  commentarium  che,  pur  senza  uno 
specifico  scritto  di  offerta,  è  dedicato  al  cardinal  Cesi;  alla  fine  del  breve 
testo  leggiamo  questa  chiusa:  «  haec  sunt,  quae  ad  tuas  affectiones  roga- 
tu  tuo,  pro  tempore  opportunitate  scribere  potui...  Vale,  sexto  Idus  Julij 
M.D.XXXIII.  Bononiae  »  (p.  219). 


(74)  Op.  cit.,  p.  105. 

(75)  Nessun  accenno  al  Caiani  neanche  nell'opera  di  P.  Ascanelli,  /  fascicoli 
personali  dei  lettori  artisti  della  Assunteria  di  Studio  all'Archivio  di  Stato  di  Bo- 
logna, Forlì  1968.  Anche  una  esplorazione  delle  carte  accademiche  e  di  altri  docu- 
menti contemporanei  conservati  presso  l'Archivio  di  Stato  di  Bologna  non  ha  avu- 
to esito.  Per  altro  notiamo  ancora  che  nella  prefazione  al  volume  lionese  del  1538 
lo  stesso  Caiani  accenna  di  essere  vissuto  a  Bologna  «  tandiu  nonnullo  etiam  cum 
dignitatis  gradu  »  (p.  5). 

(76)  Op.  cit.,  p.  107. 

(77)  Sarà  nominato  cardinale  pochi  giorni  prima  del  Sacco  e  precisamente  il  3 
maggio:  cfr.  C.  Eubel  -  G.  Van  Gulik,  op.  cit.,  Ili,  p.  19. 

(78)  A.  Luzio,  Ercole  Gonzaga  allo  Studio  di  Bologna,  in  «  G.S.L.I.  »,  Vili,  1886, 
pp.  374-386.  Sul  cardinal  Gonzaga  si  vedano  anche:  A.  Segre,  Un  registro  di  lettere 
del  card.  Ercole  Gonzaga  in  «  Miscellanea  di  Storia  Italiana  »,  XLVII,  1913,  pp.  272- 
458;  H.  Jedin,  //  figlio  di  Isabella  d'Este:  il  card.  E.  Gonzaga,  in  Chiesa  della  fede  — 
Chiesa  della  storia,  Brescia  1972,  pp.  499-512. 

A  Roma  mons.  Ercole  Gonzaga  all'inizio  del  1527  aveva  casa  nel  quartiere  di 
Borgo  con  una  «  famiglia  »  di  26  persone  (cfr.  D.  Gnoli,  art.  cit.,  p.  447  col.  1). 
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Paolo  Emilio  Cesi  nato  nel  1481,  nel  1517  venne  nominato  cardinale; 
fu  vescovo  di  varie  città  e  nel  1529  fu  creato  Legato  di  Clemente  VII  in 
Roma,  insieme  ai  cardinali  Della  Valle  e  Spinola;  nel  1527  si  trovò  asse- 
diato in  Castel  S.  Angelo  insieme  al  papa  e  nel  1530  fu  a  Bologna  per  le 
solenni  cerimonie  dell'incoronazione  di  Carlo  V  e  ancora  accompagnò  il 
papa  nella  città  felsinea  per  il  nuovo  incontro  con  l'imperatore  nel 
1532  (79).  Dobbiamo  dunque  pensare  che  durante  le  sue  residenze  bolo- 
gnesi il  colto  cardinale  abbia  rinnovato  una  probabile  precedente  cono- 
scenza romana  col  medico  sarzanese,  il  quale  appunto  per  lui  scrisse  il 
presente  trattato.  La  dissertazione  seguente,  De  missione  sanguinis  in 
pleuritide  morbo,  che  è  datata  da  Bologna  il  1°  gennaio  1530  (80)  essendo 
dedicata  a  «  Thomae  Calanio  medico  »,  ci  consente  di  affrontare  final- 
mente il  tema  dei  rapporti  tra  i  due  discepoli  di  Ippocrate. 

Il  contenuto  e  il  tono  delle  frasi  con  cui  si  apre  il  testo  non  mi  pare 
lascino  dubbi  sul  fatto  che  Tommaso  non  poteva  essere  un  figlio  di  Pro- 
spero, infatti  l'autore  precisa  che  Tommaso  gli  ha  scritto  per  informarlo 
che,  tre  anni  prima,  Lucrezia,  moglie  di  un  suo  fratello,  era  stata  colpita 
da  pleurite,  e  per  chiedergli  consigli  al  fine  di  evitare  una  pericolosa  ri- 
caduta. 

Anche  sulla  base  dell'anno  di  laurea  di  Tommaso,  che  abbiamo  vi- 
sto essere  il  1529  e  valutando  nel  modo  giusto  quanto  si  può  ricavare  dal- 
l'apertura del  trattatello  medico  di  cui  ci  stiamo  occupando  (81),  pare 
dunque  sicuro  che  Tommaso  fosse  solo  un  parente,  probabilmente  un 
nipote,  di  Prospero. 

Certo,  l'identità  del  cognome,  l'analoga  professione  hanno  indotto 
diversi  autori  a  pensare  che  Tommaso  fosse  figlio  di  Prospero,  però,  co- 
me si  vede,  senza  alcun  fondamento  (82). 

Per  completare,  sia  pure  in  breve,  il  quadro  relativamente  al  perso- 
naggio di  Tommaso  Caiani  diremo  che  anch'egli  divenne  un  celebre  me- 
dico, con  sede  a  Genova  (83),  dove  pubblicò  nel  1556  un  De  noxiorum  hu- 
morum  purgatione,  deque  ejusdem  scopis  commentarium  (84),  mentre 

(79)  Per  la  biografìa  di  questo  cardinale  si  vedano:  L.  Cardella,  op.  cit.,  IV,  Ro- 
ma 1793,  pp.  54-57;  E.  Martinori,  Genealogìa  e  cronistoria  di  una  grande  famiglia 
umbro-romana,  i  Cesi,  Roma  1931,  pp.  47-53;  C.  Eubel  -  G.  Van  Gulik,  op.  cit.,  Ili, 
p.  17.  Dal  censimento  del  1527  apprendiamo  che  il  card.  Cesi  risiedeva  naturalmen- 
te nel  quartiere  di  Borgo  con  una  «  famiglia  »  composta  da  80  persone:  cfr.  D.  Gno- 
li,  art.  cit.,  p.  452  col.  2.  Per  la  sua  presenza  a  Bologna  nel  1530  vedi  G.  Giordani, 
Della  venuta  e  dimora  in  Bologna  del  Sommo  Pontefice  Clemente  VII  per  la  coro- 
nazione di  Carlo  V  Imperatore  celebrato  l'anno  MDXXX,  Bologna  1842,  pp.  56,  114 
e  passim. 

(80)  Op.  cit.,  p.  234. 

(81)  La  Lucrezia  di  cui  abbiamo  parlato  aveva  allora  28  anni;  dunque  il  marito, 
evidentemente  un  fratello  maggiore  di  Tommaso,  come  minimo  30:  pensare  che 
questi  potessero  essere  figli  di  Prospero  Caiani  che  nel  1530  aveva  al  massimo  45-50 
anni  è  naturalmente  assurdo. 

(82)  La  paternità  di  Prospero  è  sostenuta  da  Pescetto,  Spotorno,  Arata;  l'indi- 
cazione manca  invece  nel  Soprani,  op.  cit.,  p.  269  e  anche  nell'OLDOiNi,  op.  cit.,  p.  518. 

(83)  Per  notizie  su  di  lui  si  vedano:  R.  Soprani,  op.  cit.,  p.  269;  G.  B.  Pescetto, 
op.  cit.,  p.  130. 

(84)  Il  titolo  dell'opera  è  indicato  per  primo  dal  già  citato  Soprani;  erronea- 
mente I'Oldoini  (seguito  poi  dal  Pescetto)  (locc.  cit.)  la  data  però  al  1550.  Di  tale 
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nell'anno  seguente  venne  pubblicata  l'orazione  De  vera  principis  laude 
da  lui  recitata  il  15  gennaio  1557  in  occasione  dell'elezione  del  doge  Pier 
Giovanni  Chiavega  Cibo  (85). 

Un  ultimo  punto  da  chiarire  relativamente  ai  rapporti  tra  Prospero 
e  Tommaso  Caiani  è  quello  della  loro  aggregazione  al  casato  Centurio- 
ne: il  dato  è  affermato  per  primo  dal  Pescetto  (86),  forse  in  relazione  al 
fatto  che  il  Soprani  presenta  Tommaso  Caiani  come:  «  Tommaso  Centu- 
rione Calanis  »  ed  essendo  figlio  di  Prospero...  (almeno  per  il  Pescetto). 
Che  Tommaso  Caiani  sia  stato  aggregato  al  nobile  casato  genovese  dei 
Centurione  è  dato  sicuro  (87),  ma  appare  del  tutto  improbabile  che  il 
fatto  abbia  riguardato  anche  il  nostro  Prospero. 

Queste  notazioni  spiegano  comunque  perché  alcune  bibliografie  in- 
dichino anche  il  nostro  medico  come:  Prospero  Caiani  Centurione  (88). 

Tornando  ora  al  nostro  volume  lionese  diremo  che  il  successivo  trat- 
tato, dal  titolo  De  sapore  austero...,  è  dedicato  a  «  Gaspare  Argillense  »: 
nel  testo  si  accenna  agli  studi  del  dedicatario  su  Cornelio  Celso,  studi 
che  se  non  dovessero  interrompersi  ogni  tanto  per  motivi  di  salute  avreb- 
bero consentito  a  Gaspare  di  riportare  nella  stima  generale  l'antico  me- 
dico «  inter  huius  Bononiensis  Academiae  literatos  frequentissimos...  », 
mentre  «  ante  nos  disciplinarum  professores  vel  ignorantia,  vel  negligen- 
tia  »  hanno  lasciato  cadere  moltissimi  suoi  insegnamenti  (89);  la  data  fi- 
nale che  leggiamo  in  conclusione  del  breve  scritto  è  quella  di  Boloena,  il 
1°  maggio  1535  (90). 

testo  non  siamo  riusciti  a  trovare  copia  ed  anche  N.  Giuliani,  Notizie  sulla  Tipo- 
grafia ligure  sino  a  tutto  il  secolo  XVI,  in  «  Atti  della  Soc.  ligure  di  St.  patria  »,  IX, 
1869,  p.  85,  la  cita  sulla  base  delle  bibliografie  precedenti  (nella  circostanza,  rifa- 
cendosi all'Oldoini,  anche  il  Giuliani  erroneamente  data  l'opera  al  1550;  l'errore  è 
ripreso  ancora  da  G.  Petti  Balbi, Le  edizioni  genovesi  del  Cinquecento,  in  //  Conve- 
gno Storico  Savonese.  Il  libro  nella  cultura  ligure  tra  Medio  Evo  ed  Età  Moderna, 
I,  Savona,  9-10  novembre  1974,  Genova  1975,  p.  83  n.  36. 

(85)  Sul  personaggio  lodato  si  veda:  L.  M.  Levati,  Dogi  biennali  di  Genova,  Ge- 
nova 1930,  I,  pp.  86-90,  dove  viene  indicato  come  «  Pietro  Giovanni  Chiavica  Cibo»; 
fu  doge  dal  4-1-1557  al  3-XII-1558.  Anche  in  questo  caso  il  Giuliani  (e  noi  dopo  di  lui) 
non  è  riuscito  a  trovare  una  sola  copia  di  quella  orazione:  cfr.  art.  cit.,  p.  98.  Il  ti- 
tolo che  dello  scritto  del  Centurione  Caiani  ci  dà  il  Soprani  è  il  seguente:  De  vera 
Principis  laude  ■  Oratio  a  Thoma  Centuriono  Calano  pro  concione  habita  XVI  Ca- 
teti. Februarij  1557  Eccellentissimo  Genuensis  Reipublicae  Duce  D.  ineunte.  Il  Le- 
vati (p.  86)  indica  che  quella  del  Caiani  fu  la  prima  orazione  per  l'elezione  di  un 
doge  data  alle  stampe.  Anche  il  citato  studio  di  G.  Petti  Balbi  (art.  cit.,  pp.  73-104), 
che  presenta  un  gruppo  di  sconosciute  o  irreperibili  cinquecentine  genovesi,  non  ag- 
giunge però  nulla  a  proposito  delle  opere  di  T.  Caiani. 

(86)  Op.  cit.,  p.  110. 

(87)  Cfr.  G.  A.  Ascheri,  Notizie  storiche  intorno  alla  riunione  delle  famiglie  in 
alberghi  a  Genova,  Genova  1846,  p.  35;  A.M.G.  Scorza,  Le  famiglie  nobili  genovesi, 
Genova  1924,  p.  50:  quest'ultimo  testo  precisa  che  l'ingresso  nell'albergo  Centurio- 
ne avvenne  nel  1561  (quando,  con  tutta  probabilità,  Prospero  era  già  morto),  ma 
si  veda  il  titolo  completo  dell'orazione  di  Tommaso,  citato  alla  n.  85:  dunque  l'ag- 
gregazione fu  almeno  precedente  al  1557. 

(88)  Così,  ad  es.,  nel  Catalogo  del  Fondo  Canevari  della  Biblioteca  Berto  di  Ge- 
nova, a  cura  di  R.  SA  VELLI,  Firenze  1974,  p.  94  n.  548  (abbiamo  visto  che  questa  è 
anche  la  schedatura  della  Marciana  di  Venezia  e  del  Durling). 

(89)  Op.  cit.,  p.  235. 

(90)  p.  243. 


IL  MEDICO  PROSPERO  CALANI 


75 


Siamo  dunque  ancora  nell'ambiente  universitario  bolognese  e  in  par- 
ticolare tra  i  colleghi  medici:  il  destinatario  dello  scritto  e  lo  studioso 
di  Celso  può  dunque  essere  probabilmente  identificato  in  quel  «  Gaspar 
Arnemensis  germanus  »  che  nell'anno  accademico  1533-34  era  incaricato 
di  una  lettura  di  medicina  presso  l'Ateneo  bolognese  (91).  Su  questo  per- 
sonaggio, a  parte  la  probabile  data  di  laurea  (92),  non  abbiamo  però  tro- 
vato altre  indicazioni. 

Il  testo  che  segue  è  il  Commentarius  de  cordis  tremore  che  è  indi- 
rizzato a  «  Romulo  Amaseo  suo  »  e  reca  la  data  finale  di  «  Bononiae,  Ca- 
lend.  Septemb.  M.D.  XXXVII  »  (93). 

Abbiamo  già  visto  in  precedenza  la  dichiarazione  di  particolare  ami- 
cizia con  l'Amaseo  che,  come  è  noto,  fu  uno  dei  maestri  dell'Università 
di  Bologna  dal  1524  al  1544,  prima  del  suo  trasferimento  a  Roma  (94); 
tra  l'altro  proprio  questa  è  l'unica  dissertazione  di  cui  conosciamo  an- 
che una  stesura  manoscritta. 

Presso  la  Biblioteca  Ambrosiana  di  Milano,  con  la  segnatura  S.  86 
sup.  in  un  codice  cartaceo  miscellaneo  del  sec.  XVI  troviamo  infatti  un 
manoscritto  del  Commentarium  de  cordis  tremore  ad  Romulum  Ama- 
saeum  (95). 

Il  testo  occupa  i  fF.  345r-353r  (mentre  i  ff.  344v  e  353v  sono  in  bian- 
co) e  al  f.  344r  si  trova  la  lettera  dedicatoria  a  Romolo  Amaseo  (96).  Ora, 
confrontando  proprio  questo  scritto  con  la  lettera  che  il  nostro  Prospe- 
ro inviava  a  Pompilio  Amaseo  in  data  30  gennaio  1535  e  che  si  trova  nel 
«  Fondo  Palatino  »  della  Biblioteca  Palatina  di  Parma  (97),  è  facile  riscon- 
trare come  la  mano  dei  due  manoscritti  sia  identica. 

Dunque  i  rapporti  tra  il  Caiani  e  la  famiglia  Amaseo  furono  intimi 
e  costanti,  perché,  come  è  ben  noto,  Pompilio  era  il  figlio  di  Romolo  e  dai 
dati  che  sulla  sua  biografia  possediamo  (98)  ricaviamo  che  la  lettera  di 


(91)  Cfr.  U.  Dallari,  op.  cit.,  II,  p.  73. 

(92)  Un  «  Gaspar  Alemannus  »,  che  pensiamo  corrisponda  al  nostro,  si  laureò 
a  Bologna  «  in  utraque  censura  »  il  27  novembre  1516  (G.  Bronzino,  op.  cit.,  p.  15). 

(93)  Op.  cit.,  pp.  244,  264. 

(94)  Cfr.  R.  Avesani,  R.  Amaseo  in  Diz.  Biogr.  degli  Italiani,  II,  Roma  1960, 
pp.  661-663. 

(95)  Cfr.  P.  O.  Kristeller,  Iter  Italicum,  I,  Leiden  1963,  p.  313.  Il  testo  del  Ca- 
iani era  già  stato  segnalato  da  A.  Rivolta,  Catalogo  dei  codici  pinelliani  dell'Am- 
brosiana, Milano  1933,  pp.  160-162  (n.  166),  dove  però  le  indicazioni  relative  all'au- 
tore sono  state  storpiate  in  questo  modo:  «  Prosperi  Callani  Medici  Sartonensis...  » 
(p.  162).  Questo  codice,  senza  però  riferimenti  al  Caiani,  era  stato  schedato  anche 
in  P.  Revelli,  /  codici  ambrosiani  di  contenuto  geografico,  Milano  1929,  pp.  138-139, 
n.  364. 

(96)  Segnaliamo  che  il  codice  di  cui  stiamo  parlando  reca  subito  di  seguito 
al  testo  del  Caiani,  che  occupa  il  n.  24,  l'inedito  Eucharisticon  di  Romolo  Amaseo, 
datato  da  Roma,  15  marzo  1546  (ff.  355r-360v),  mentre  anche  in  precedenza  si  trova 
un  altro  scritto  che  mi  pare  dia  un'interessante  indicazione  sul  suo  primo  posses- 
sore: al  n.  23  abbiamo  il  Panegyricus  in  laudem  Cardinalis  Grimanj,  scritto  a  Udi- 
ne da  Gregorio  Amaseo  nel  1498  (Gregorio  era  il  padre  di  Romolo). 

(97)  Cod.  Pal.  1019  fase.  9:  cfr.  P.  O.  Kristeller,  op.  cit.,  II,  Leiden  1967,  p.  38. 

(98)  Su  Pompilio  Amaseo  si  veda  la  voce  di  R.  Avesani  in  Diz.  Biogr.  degli  Ita- 
liani, II,  Roma  1960,  pp.  658-660.  E'  noto  che  diversi  testi  manoscritti  dovuti  a  Pom- 
pilio Amaseo  si  trovano  oggi  alla  Biblioteca  Ambrosiana:  cfr.  A.  M.  Amelli,  Indice 
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Prospero  gli  venne  scritta  mentre  si  trovava  al  servizio  del  card.  Cesi  (99), 
lo  stesso  al  quale  il  Caiani  aveva  dedicato  il  trattatello  in  precedenza  ri- 
cordato. 

Concludiamo  il  nostro  esame  del  volume  lionese  con  l'ultimo  scrit- 
to, il  Commentarius  de  melancholia  flatuosa,  che  è  offerto  all'amico 
Corrado  Grassi  (Crasso)  e  reca  la  data  «  Idibus  Augusti,  Bononiae, 
MDXXXVII  »  (100);  e  proprio  nella  dedica  a  costui  il  Caiani  comincia  a 
lamentarsi  dell'età  ormai  «  ingravescentem  ». 

Dalla  miscellanea  lionese  mi  pare  salti  dunque  fuori  il  ritratto  di  un 
maestro  di  medicina  ben  inserito  nell'ambiente  accademico  bolognese, 
legato  da  una  consonanza  ideale  con  il  gruppo  intellettuale  che  fa  già 
capo  ad  Achille  Bocchi,  con  rapporti  professionali  e  di  amicizia  con  illu- 
stri e  potenti  cardinali;  ed  è  proprio  quest'uomo,  senza  che  fino  a  questo 
punto  si  possa  sospettare  da  parte  sua  qualche  simpatia  o  anche  solo  un 
interesse  per  le  problematiche  religiose  dei  «  novatori  »,  ad  ospitare  nel- 
la sua  casa,  nell'inverno  1538-1539,  un  frate  espulso  e  processato  per  idee 
eterodosse.  È  chiaro  che  dobbiamo  mettere  in  conto  una  documentazio- 
ne molto  lacunosa  prima  di  poter  escludere  precedenti  pubbliche  mani- 
festazioni di  adesione  al  «  rinnovamento  religioso  »,  ma  è  altresì  proba- 
bile, oltreché  possibile,  che  fossero  appunto  persone  «  al  di  sopra  di  ogni 
sospetto  »  (e  che  deliberatamente  o  meno  si  astenevano  dal  «  manifestar- 
si »)  come  il  Caiani  a  costituire  le  aree  di  sicurezza,  i  «  santuari  »  in  cui 
i  perseguitati  si  rifugiavano  nei  momenti  di  pericolo  e,  spesso,  prima  di 
iniziare  il  viaggio  che  conduceva  alla  definitiva  uscita  dall'Italia  e  dal 
Cattolicesimo  (101). 

La  denunzia  delle  complicità  del  Caiani,  fatta  dalle  testimoni  bolo- 
gnesi che  abbiamo  citato  all'inizio,  è  esplicita  e  pensiamo  anche  foriera 
di  qualche  conseguenza;  per  ora  tuttavia  non  abbiamo  alcun  dato  sicuro 
su  un  eventuale  procedimento  o  su  indagini  aperte  dall'Inquisizione  nei 
confronti  del  medico  sarzanese  come  diretta  conseguenza  dei  suoi  rap- 
porti con  Giulio  da  Milano:  certo  è  che,  almeno  dai  primi  mesi  del  1541, 
Prospero  Caiani  non  si  trova  più  in  Italia,  ma  risiede  a  Ragusa  e  tutto 
lascia  intendere  che  si  sia  trattato  di  una  vera  e  propria  fuga,  da  datarsi 
tra  il  1539  e  il  1540  (102),  per  evitare  qualche  spiacevole  incontro  con  il 
tribunale  inquisitoriale. 

dei  codici  manoscritti  della  Bibl.  Ambrosiana,  in  «  Riv.  delle  Biblioteche  e  degli 
Archivi  »,  XX,  1909,  p.  144;  XXI,  1910,  pp.  58,  61  sgg.;  A.  Rivolta,  op.  cit.,  pp.  1-2;  251. 

(99)  R.  Avesani,  art.  cit.,  p.  658. 

(100)  Op.  cit.,  pp.  265,  287.  Dal  Diario  del  Rainaldi  (p.  159),  risulta  che  mons. 
Corrado  Grassi  morì  verso  la  fine  dell'agosto  1549  (la  notizia  giunge  a  Bologna  il 
3  settembre). 

(101)  Da  un  tale  punto  di  vista  la  figura  di  questo  illustre  medico  potrebbe 
forse  avere  significative  analogie  con  un  personaggio  ben  più  importante  nella  sto- 
ria religiosa  e  culturale  bolognese  di  questi  anni,  quello  sfuggente  «  Eusebio  Re- 
nato »  del  quale  (se  le  indicazioni  dell'Odoni  del  1534  sono  veritiere)  sappiamo  solo 
che  era  un  famoso  giurista  di  circa  60  anni  (cfr.  S.  Seidel  Menchi,  Sulla  fortuna  di 
Erasmo  cit.,  pp.  543-544). 

(102)  Ricordiamo  che  l'età  ormai  declinante  non  doveva  certo  spingerlo  a  la- 
sciare la  comoda  e  colta  Bologna  per  più  barbari  lidi,  come  dirà  lui  stesso.  Allo 
stato  attuale  delle  nostre  conoscenze  non  può  però  essere  del  tutto  escluso,  anche 
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La  nuova  situazione  biografica  del  nostro  medico  ci  viene  infatti  pre- 
sentata dal  già  ricordato  processo  che  nel  corso  del  1541  Giulio  da  Mila- 
no ebbe  a  subire  da  parte  dell'Inquisizione  di  Venezia. 

Al  f.  67v  degli  atti  del  processo  contro  il  Della  Rovere,  che  riporta 
una  parte  del  costituto  del  giorno  28  giugno,  ad  un  certo  punto  gli  inqui- 
sitori chiedono  a  frate  Giulio  «  ...an  cognoscat  magistrum  Prosperum 
chazanium  (corretto  in  margine:  chalanium)  et  quomodo  et  an  litteras 
ab  eo  receperit  vel  ipsi  scripserit...  »;  la  risposta  di  Giulio  è  la  seguente: 
«  l'ho  cognoscuto  et  ho  ricevuto  da  lui  littere  et  gli  ho  scritto  et  lui  mi 
ha  medicato  in  Bologna  al  tempo  che  ero  amalato  »  (103). 

Nella  pagina  seguente  degli  atti  del  processo  veneziano  i  giudici  pas- 
sano a  chiedere  al  Della  Rovere  se  egli  abbia  mandato  o  sia  stato  richie- 
sto di  mandare  libri  latini  o  volgari  a  tutti  o  a  qualcuno  dei  personaggi 
ricordati  appena  prima  (parecchi  confratelli  (104),  il  Turchetto  (105)  e  ap- 
punto Prospero  Caiani):  il  Della  Rovere  replica  di  aver  già  risposto  più 
sopra  e  non  aggiunge  nulla  (106). 

Altrettanto  sfumata  e  interlocutoria  è  la  replica  alla  successiva  do- 
manda degli  inquisitori  se  nelle  lettere  scambiate  con  i  personaggi  indi- 
cati vi  fossero  consigli  e  suggerimenti  sul  modo  di  predicare:  Giulio  non 
ricorda  bene  se  questo  tema  fosse  presente,  però  in  caso  affermativo 
pensa  di  aver  risposto  che  predicassero  «  più  antiquamente  zoè  ecclesia- 
sticamente che  potevano,  videlicet  alla  simplice,  senza  turbar  la  conscien- 
tia  delli  audienti  ».  Essendo  ormai  l'ora  tarda,  con  questa  risposta  che 
si  riferisce  ad  un  tema  nel  quale  non  sappiamo  se  fosse  mai  direttamen- 
te entrato  nelle  sue  lettere  anche  il  nostro  Caiani,  si  concludeva  l'interro- 
gatorio di  quel  giorno,  interrogatorio  che  riprenderà  per  quanto  ci  ri- 
guarda il  5  luglio. 

Ad  un  certo  punto  (107),  durante  questo  costituto,  i  giudici  mostra- 
no a  Giulio  una  lettera  di  maestro  Prospero  spedita  da  Ragusa  il  21  mar- 
zo e,  dopo  il  riconoscimento  di  rito  della  missiva,  chiedono  una  spiega- 
zione su  alcuni  brani  della  stessa.  Prima  di  tutto  questa  frase:  «  Hebbi 
littere  di  maestro  Agustino;  gli  resposi  queste  parti  di  qua  non  sono  paesi 
de  pari  vostri.  Basta,  Dio  voglia  possiamo  parlar  insieme  ». 

La  risposta  di  Giulio  è  la  seguente:  non  so  se  il  maestro  Agostino  di 
cui  si  parla  sia  Agostino  da  Fivizzano  o  di  Piemonte,  ovvero  di  Treviso; 
«  dove  mi  responde  non  sono  paesi  da  pari  vostri  credo  voglia  dire  che 
sono  paesi  rozi  et  non  da  pari  nostri  ». 

TI  passo  merita  un'attenta  valutazione  per  diversi  aspetti:  prima  di 

se  per  quanto  detto  sopra  l'eventualità  appare  largamente  improbabile,  che  il  Ca- 
iani si  sia  trasferito  a  Ragusa  per  ragioni  professionali. 

(103)  Diremmo  che  la  motivazione  di  un  rapporto  iniziato  su  base  professio- 
nale costituisca  per  Giulio  una  giustificazione  preventiva  dell'ospitalità  concessa- 
gli dal  medico. 

(104)  Gli  Eremitani  sui  quali  si  chiedono  notizie  al  Della  Rovere  sono  elencati 
ai  ff.  65v  -  67v. 

(105)  Per  questo  personaggio  e  i  suoi  rapporti  col  Della  Rovere  vedi  più  avanti. 

(106)  A  proposito  del  confratello  fra  Paolo  da  Siena,  Giulio  aveva  affermato  di 
avergli  mandato  YUnio  dissidentium  del  Bodius  (f.  65v). 

(107)  f.  72v. 
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tutto  l'identità  di  maestro  Agostino.  È  chiaro  che  il  Della  Rovere  mente 
quando  dice  di  ignorarne  la  vera  identità  e  noi  pensiamo  di  poterla  chia- 
rire con  buona  probabilità;  ma  il  dato  rilevante  è  che  ognuno  dei  tre 
«  maestro  Agostino  »  tirati  in  ballo  dal  Della  Rovere  era  comunque  un 
personaggio  compromettente  e  compromesso  con  l'Inquisizione  o  alme- 
no con  l'eterodossia. 

A  nostro  avviso  il  più  probabile  dei  maestro  Agostino  elencati  è  mae- 
stro Agostino  di  Piemonte,  cioè  Agostino  Mainardi;  e  ciò  non  solo  perché 
è  colui  che  fu  più  in  rapporto  col  Della  Rovere  (che  per  diversi  aspetti 
ne  fu  allievo)  (108)  e  dunque  quello  che  poteva  essergli  indicato  senza 
ulteriori  specificazioni,  ma  anche  perché  era  in  quel  momento  l'«  Ago- 
stino »  più  pericoloso  da  ricordare;  così  appare  logico  il  tentativo  di 
«  nasconderlo  »  dietro  il  velo  per  altro  non  impenetrabile  di  una  omoni- 
mia. Fu  la  predicazione  quaresimale  del  1541,  che  da  un  lato  provocò 
l'arresto  e  il  processo  del  Della  Rovere  a  Venezia,  a  compromettere  deh' 
nitivamente  a  Milano  il  Mainardi,  che  aveva  predicato  proprio  nella 
chiesa  dell'Ordine  Eremitano,  a  S.  Marco;  le  ire  e  lo  sdegno  del  governa- 
tore Del  Vasto  determineranno  appunto  la  sua  decisione  di  fuga  nei  Gri- 
gioni  (109).  Giulio  Della  Rovere  venne  arrestato  la  prima  volta  il  19  apri- 
le, rimesso  subito  in  libertà,  sarà  arrestato  definitivamente  il  9  agosto;  è 
più  che  sicuro  che  nel  frattempo  avesse  avuto  notizia  delle  disavventure 
dell'illustre  confratello  e  dunque  è  più  che  logico  che  all'inizio  di  luglio, 
rispondendo  alle  domande  degli  inquisitori,  cercasse  di  sfumare  gli  stret- 
ti legami  con  personaggi  che  compromettevano  ulteriormente  la  sua  già 
difficile  posizione. 

Ci  pare  che  la  nostra  identificazione  trovi  nuova  forza  in  quell'ac- 
cenno del  Caiani  alla  Dalmazia  come  posto  non  adatto  a  personaggi  co- 
me maestro  Giulio  e  maestro  Agostino:  adatto  per  cosa?  Evidentemente 
per  un  «  trasferimento  »,  alias  fuga! 

Infatti,  mentre  non  si  poneva  in  quell'inizio  del  1541  (almeno  per 
quanto  ne  sappiamo),  un'esigenza  precisa  di  uscita  dall'Italia  per  Ago- 
stino da  Fivizzano  o  per  Agostino  da  Treviso  (come  diremo  più  sotto), 
una  tale  eventualità  doveva  essere  stata  discussa  da  religiosi  ormai 
fortemente  compromessi  come  il  Mainardi  e  il  Della  Rovere;  è  dunque 
possibile  pensare  che  ad  una  precisa  richiesta  di  informazioni  e  di  pareri 


(108)  Importanti  i  riferimenti  al  Mainardi  che  si  ricavano  dal  processo  vene- 
ziano del  Della  Rovere;  si  veda  in  particolare  la  discussione  sulla  lettera  che  mae- 
stro Agostino  Piemontese  inviò  a  Giulio,  scritta  da  Milano  il  19  marzo  1541:  Pro- 
cesso di  Venezia,  ff.  77v  -  79r.  Tra  le  carte  del  processo  veneziano  si  trova  anche 
la  lettera  che  il  Mainardi  inviò  il  3  aprile  1541  a  fra  Agostino  da  Asti,  che  era  l'ac- 
compagnatore di  Giulio  Della  Rovere  durante  quella  quaresima. 

Per  una  indicazione  del  Mainardi  come  maestro  di  Giulio  da  Milano  si  veda 
la  deposizione  di  fra  Paolo  Antonio  da  Figline,  in  data  20  aprile  1541  (Processo  di 
Venezia,  f.  3  v).  Si  veda  anche:  L.  Carcerari,  L'eretico  ira  Paolo  Antonio  fiorentino 
e  Cosimo  de'  Medici,  in  «  Arch.  Stor.  Italiano  »,  XLIX,  1912,  p.  13  nota  3. 

(109)  Cfr.  F.  Chabod,  Lo  Stato  e  la  vita  religiosa  a  Milano  nell'epoca  di  Carlo  V, 
Torino  1973  (1*  ed.  1938),  pp.  320-324;  il  13  giugno  1541  il  governatore  di  Milano  Del 
Vasto  emanava  un  bando  contro  i  predicatori  «  eretici  »  di  quella  quaresima,  ma 
forse  a  quella  data  maestro  Agostino  era  già  a  Chiavenna. 
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su  quella  prospettiva  il  Caiani  esprima  con  sincerità  i  suoi  dubbi  in  pro- 
posito. Anzi,  a  questo  punto  pensiamo  di  poter  avere  la  certezza  che  ben 
prima  degli  arresti  e  degli  interventi  inquisitoriali  della  primavera  del 
1541  alcuni  tra  i  più  illustri  esponenti  della  «  nuova  teologia  »  eremitana 
fossero  giunti  alla  conclusione  che  ormai  per  loro  il  clima  italiano  era 
diventato  irrespirabile  ed  occorreva  trovare  località  meno  soggette  alla 
tutela  della  Curia  romana,  se  non  anche  di  religione  riformata  (110). 

Questo  per  la  probabile  identificazione  di  maestro  Agostino,  pur  ri- 
sultando che,  come  già  detto,  anche  nel  caso  in  cui  il  reale  corrispon- 
dente del  Caiani  fosse  uno  degli  altri  due,  il  significato  generale  delle 
questioni  non  cambierebbe. 

A  maestro  Agostino  da  Fivizzano  abbiamo  accennato  nel  corso  di  un 
precedente  intervento  dedicato  ad  Ortensio  Landò  e  ne  è  risultato  che 
già  nel  lontano  1524,  guarda  caso,  proprio  due  «  maestro  Agostino  »  (da 
Fivizzano  e  di  Piemonte),  venivano  esortati  dal  loro  Generale  a  non 
esprimere  eresie  luterane  (111);  e  la  presentazione  che  ce  ne  dà  il  Landò 
nel  corso  delle  sue  Forcianae  Quaestiones,  che  sono  del  1535  (112),  non 
sembra  lasciare  dubbi  sulle  simpatie  teologiche  del  frate. 

Se,  come  pare,  Agostino  da  Fivizzano  era  ancora  vivo  nel  1541,  quan- 
do Giulio  da  Milano  lo  chiama  in  causa,  la  sua  età  molto  avanzata  (di- 
venne maestro  in  teologia  nel  1504,  per  cui  calcolando  che  fosse  nato  tra 
il  1470  e  il  1475  doveva  avere  allora  più  di  65  anni)  e  il  fatto  che  da  tem- 
po ormai  non  risultasse  più  implicato  in  questioni  di  ortodossia  ci  fa- 
rebbero escludere  che  fosse  lui  l'interessato  ad  una  sistemazione  in  Dal- 
mazia. Per  quanto  riguarda  Agostino  Museo  da  Treviso,  il  grosso  scan- 
dalo da  lui  suscitato  con  la  predicazione  di  Siena  nella  quaresima  del 
1537  (113),  era  ormai  stato  ampiamente  superato  (nel  giugno  1538  veni- 
va rieletto  priore  nel  convento  di  S.  Margherita  di  Treviso)  e  anche  la 
«  crisi  »  del  giugno  1540  non  sembra  essere  stata  particolarmente  gra- 

(110)  Relativamente  all'eventuale  «passaggio»  in  Dalmazia  degli  Eremitani 
novatori  vale  la  pena  di  sottolineare  che  in  quella  dichiarazione  di  non  adeguatez- 
za dei  luoghi  possiamo  leggere  sia  un  riferimento  alla  difficoltà  di  un  inserimento 
professionale  (insegnamento  ecc.),  sia,  soprattutto,  alle  stesse  possibilità  di  una 
predicazione  libera  dell'Evangelo.  Per  quanto  riguarda  poi  la  destinazione  in  sé 
possiamo  ricordare  che  questa  regione  servirà  di  rifugio  anche  per  gli  anabattisti 
veneti:  cfr.  A.  Stella,  Anabattismo  e  antitrinitarismo  in  Italia  nel  XVI  secolo,  Pa- 
dova 1969,  pp.  88-90.  A  proposito  di  Ragusa  può  essere  interessante  notare  che 
Lodovico  Beccadelli  nel  1555  al  momento  della  sua  nomina  ad  arcivescovo  di  quella 
sede,  pur  riconoscendo  che  la  città  era  nobile,  considerava  la  carica  come  una 
«  relegazione  fuori  d'Italia  »:  cfr.  Monumenti  di  varia  letteratura  tratti  dai  mano- 
scritti di  monsignor  Lodovico  Beccadelli  arcivescovo  di  Ragusa  a  cura  di  G  B.  Mo- 
randi,  I,  1,  Bologna  1797,  pp.  112-113. 

(111)  Cfr.  Regestum  Gabrielis  Veneti,  Dd  14.  f.  152r  e  vedi  anche  U.  Rozzo,  In- 
contri di  G.  da  Milano  cit.,  p.  88  n.  62.  I  Regesta  dei  Generali  dell'Ordine  Eremitano 
si  trovano  nell'Archivio  generale  dell'Ordine  a  Roma. 

(112)  U.  Rozzo,  art.  cit.,  pp.  96-98.  Ribadiamo  che  il  nostro  Agostino  da  Fivizzano 
non  va  confuso  col  più  noto  Agostino  Molari  da  Fivizzano,  nato  nel  1527,  che  il  17  giu- 
gno 1581  sarà  nominato  Vicario  generale  dell'Ordine  Eremitano  (cfr.  art.  cit.,  p.  98 
n.  105). 

J113)  Cfr.  M.  Rosa,  Agostino  da  Treviso  in  Diz.  biogr.  degli  Italiani,  I,  Roma 
1960,  pp.  489-490;  V.  Marchetti,  Gruppi  ereticali  senesi  del  Cinquecento,  Firenze 
1975,  pp.  18-24. 
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ve  (114),  se  verso  la  fine  del  1542  il  frate  trevigiano  otterrà  l'incarico  di 
«  leggere  »  Sacra  Scrittura  e  filosofia  nel  convento  di  S.  Spirito  di  Ve- 
nezia (115). 

È  difficile  a  questo  punto  dire  se  di  maestro  Agostino  il  Caiani  aveva 
avuto  una  conoscenza  diretta,  oppure  mediata  dal  Della  Rovere;  sembre- 
rebbe più  probabile  la  prima  evenienza  e  se,  come  sembra,  il  corrispon- 
dente di  Prospero  è  il  Mainardi  potremmo  pensare  ad  una  conoscenza 
iniziata  a  Roma,  anche  se  è  difficile  precisarne  l'epoca  (116). 

Torniamo  ora  al  seguito  dell'interrogatorio  del  Della  Rovere  che  ri- 
guarda ancora  la  lettera  del  Caiani:  la  frase  di  cui  gli  si  chiede  spiegazio- 
ne è  adesso  la  seguente:  «  Mi  piace  haver  hauto  nova  di  fra  Pietro  et  che 
discipuli  habbino  frutificato  in  evangelio  molto  bene;  Dio  laudato  ».  La 
risposta  del  Della  Rovere  è  del  seguente  tenore:  «  Questo  fra  Pietro  in 
Bologna  era  suo  confessore  et  dove  dice  che  li  discipuli  etc.  credo  vogli 
dire  che  scolari  che  mi  hanno  aldito  et  aldito  el  ditto  maestro  Pietro  ha- 
bino  studiato  bene  et  bona  dotrina  ».  Così  si  conclude  la  parte  dell'inter- 
rogatorio di  Giulio  da  Milano  che  riguarda  direttamente  il  medico  Pro- 
spero Caiani  e,  se  anche  i  giudici  non  sembrano  avervi  assegnato  molta 
importanza,  non  si  può  proprio  dire  che  essa  non  meriti  attenta  consi- 
derazione. 

A  parte  il  riferimento  a  fra  Pietro  da  Montalcino  (117),  di  cui  già  in 
precedenza  abbiamo  visto  l'occultamento,  insieme  al  Della  Rovere,  nella 
casa  del  Caiani  durante  l'inverno  1538-39,  quello  che  evidentemente  inte- 
ressa di  più  è  capire  il  senso  di  quell'accenno  ai  «  discepoli  che  fruttifica- 
no nell'Evangelo  ».  Premesso  che,  evidentemente,  ci  si  riferisce  ad  una 
realtà  bolognese,  come  sta  ad  indicare  anche  la  risposta  di  Giulio,  il  qua- 
le si  riallaccia  all'insegnamento  suo  e  di  fra  Pietro,  cioè  alle  lezioni  che 
i  due  tennero  presso  lo  «  Studium  generale  »  del  loro  Ordine  in  Bologna, 
pare  di  poter  interpretare  il  passo  non  solo  come  la  conferma  che  anche 
frate  Pietro  era  riuscito  a  reinserirsi  pacificamente  nell'Ordine  (118),  ma 

(114)  Cfr.  Regestum  Seripandi,  Dd  18,  f.  175v. 

(115)  Regestum  Seripandi,  Dd  20,  f.  29r. 

(116)  Per  quanto  la  biografia  del  Mainardi  sia  ancora  parecchio  lacunosa  so- 
prattutto per  gli  anni  anteriori  al  1530-1532,  sappiamo  però  che  fu  a  Roma  almeno 
nel  1519  e  quasi  sicuramente  nel  1520.  Abbiamo  trovato  che  nel  maggio  del  1519  il 
Mainardi  era  «  reggente  degli  studi  »  nel  convento  romano  (cfr.  «  Analecta  Augu- 
stiniana  »,  IX,  1921-22,  p.  246),  mentre  nell'agosto  1521  lo  ritroviamo  reggente  del 
convento  di  Siena:  cfr.  Regestum  Gabrielis  Veneti,  Dd  14,  f.  44r. 

(117)  Non  siamo  in  grado  di  stabilire  quali  eventuali  legami  di  parentela  vi 
fossero  fra  questo  Pietro  da  Montalcino  e  altri  frati  famosi  nella  vita  religiosa  del 
tempo,  come  Giovanni  (Buzio)  da  Montalcino  e  Agostino  (Moreschini)  da  Montal- 
cino che  fu  anch'esso  eremitano:  cfr.  U.  Rozzo,  Incontri  di  G.  da  Milano  cit., 
p.  87  n.  57. 

(118)  Relativamente  a  Pietro  da  Montalcino  dai  documenti  bolognesi  ricavia- 
mo che  il  frate  era  già  presente  nel  convento  di  S.  Giacomo  a  Bologna  nel  luglio 
1531,  mentre  nel  novembre  1533  è  registrato  ancora  nella  «  famiglia  »  bolognese  col 
grado  di  cursore:  Arch,  di  Stato  di  Bologna,  Fondo  Eremitani  di  S.  Giacomo,  filza 
30/1636,  docc.  n.  10,  n.  44.  Il  9  febbraio  1539  Pietro  da  Montalcino  è  registrato  tra 
i  frati  residenti  in  S.  Agostino  di  Pavia,  sempre  col  grado  di  cursore:  cfr.  Codex 
diplomaticus  Ord.  S.  Augustini  Papiae,  III  (1501-1566),  a  cura  di  R.  Maiocchi  e 
N.  Casacca,  Papiae  1906,  p.  187. 
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che,  comunque,  nella  città  felsinea  perdurava  e  prosperava  una  comu- 
nità di  fratelli,  discepoli  della  «  nuova  teologia  »  eremitana. 

Fin  dal  nostro  primo  intervento  su  Giulio  da  Milano  avevamo  avuto 
occasione  di  sottolineare  come  uno  degli  aspetti  più  interessanti  della 
sua  attività  di  predicatore  «  riformato  »  nell'Italia  a  cavallo  degli  anni  '40 
fosse  la  capacità  di  animare  comunità  o  gruppi  di  aderenti  (composti  da 
religiosi  e  da  laici)  nelle  località  in  cui  si  trovava  ad  operare  (119):  a  par- 
te il  caso  bolognese  di  cui  adesso  diremo,  basta  ricordare  tutti  i  riferi- 
menti alla  «  fabrica  »  triestina  che  incontriamo  nelle  lettere  che  al  Della 
Rovere  inviarono  il  vescovo  di  Trieste  Pietro  Bonomo  e  il  medico  Mel- 
chiorre Ceroni  (120),  mentre  la  complessa  vicenda  del  processo  venezia- 
no del  Della  Rovere  più  volte  lascia  intravedere  l'arcipelago  di  amici, 
sostenitori  e  «  correligionari  »  che  intorno  a  lui  si  muoveva  (121). 

Per  quanto  riguarda  Bologna  sappiamo  che  almeno  dal  luglio  1537 
(ma  sicuramente  da  qualche  mese  prima)  il  Della  Rovere  occupa  il  posto 
di  «  reggente  »  dello  Studium  generale  eremitano  di  S.  Giacomo  (122), 
cioè  la  massima  carica  a  livello  teologico  di  quello  che  era,  con  lo  «  Stu- 
dium »  di  Padova,  il  maggior  centro  intellettuale  dell'Ordine  in  Italia; 
mantiene  l'incarico,  naturalmente  solo  fino  alla  predicazione  quaresima- 
le del  1538  e  al  conseguente  processo,  ma  risulta  che  durante  questo  pe- 
riodo svolge  un'intensa  attività,  ad  es.  diffondendo  testi  come  El  Sum- 
mario  de  la  Santa  Scrittura  (123),  mentre  non  possiamo  non  ricordare 
la  testimonianza  del  domenicano  fra  Marco  da  Venezia  il  quale,  interro- 
gato durante  il  processo  veneziano,  dice  di  aver  saputo  da  un  confratello 
che  a  Bologna:  «  ...quando  lui  predicava,  alchuni  imo  molti  de  li  sui  au- 
dienti tenivano  aperti  li  libri  videlicet  Unio  hermani  bodij  et  lui  ad  un- 
guem  predicava  le  sue  sententie  »  (124). 

Senza  soffermarci  adesso  su  un  dato  pure  così  interessante,  notiamo 
solo  di  sfuggita  che  «  li  suoi  audienti  »  dovrebbero  indicare  in  partico- 
lare i  veri  «  discepoli  »  dell'eremitano,  mentre  appare  chiaro  che  la  sua 


(119)  Cfr.  U.  Rozzo,  Sugli  scritti  di  Giulio  da  Milano  cit.,  p.  72. 

(120)  Queste  lettere,  che  si  datano  fra  il  febbraio  e  l'aprile  1541,  non  sono  oggi 
conservate  tra  le  carte  del  processo  veneziano,  ma  vengono  discusse  dai  giudici  col 
destinatario  durante  i  costituti  del  processo  (ff.  50r  -  65v). 

(121)  Nell'informatissima  lettera  di  Piero  Contarini  del  1  maggio  1541,  che 
abbiamo  già  avuto  occasione  di  citare,  si  legge  che  a  Giulio  a  Venezia  erano  state 
sequestrate  «  ...molte  e  diverse  lettere  scritteli  da  più  lochi  col  progresso  de  questa 
sua  secta  qual  chiexia  come  loro  la  chiamano  che  si  vede  manifestamente  che  da 
Trieste  fino  in  Aste  quasi  in  ogni  loco  hanno  intelligentia  et  correspondentia  et 
sollecitudine  grande  che  le  sue  cose  crescano  et  vadino  avante...  »:  G.  Capasso, 
art.  cit.,  p.  390. 

(122)  Arch,  di  Stato  di  Bologna,  Fondo  Eremitani  di  S.  Giacomo,  filza  31/1637, 
doc.  n.  21. 

(123)  Pensiamo  logico  attribuire  anche  al  Della  Rovere  la  diffusione  bolognese 
di  questo  testo,  che  sarà  colpito  dal  rogo  del  31  marzo  1538  (cfr.  J.  Rainieri,  op.  cit., 
p.  35;  A.  Battistella,  //  S.  Officio  e  la  riforma  religiosa  in  Bologna,  Balogna  1905, 
p.  24).  Sappiamo  del  resto  che  Giulio  da  Milano  anche  in  seguito  si  impegnò  per 
far  conoscere  il  Sommario:  cfr.  Processo  di  Venezia,  cit.,  ff.  74v  -  75r. 

(124)  Processo  di  Venezia,  cit.,  f.  27r.  Per  un  proseguimento  di  quest'impegno 
di  diffusione  deWUnio,  ancora  nella  quaresima  1541,  vedi  il  già  citato  f.  65v  (n.  106). 
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predicazione  doveva  essere  animata  da  un  certo  tono  irenico,  ma  anche 
aperta  ad  aspettative  di  tipo  profetico. 

In  questo  ambiente  bolognese,  poi,  rimane  ancora  tutto  da  precisare 
il  rapporto  di  Giulio  da  Milano  con  Camillo  Renato,  sulle  vicende  inqui- 
sitoriali  del  quale,  all'inizio  del  1541,  lo  informa  una  preziosa  lettera  del- 
l'ex confratello  Cipriano  Quadrio  del  13  febbraio  di  quell'anno  (125).  Sap- 
piamo che  il  Della  Rovere  doveva  aver  conosciuto  bene  il  Renato  (allora 
fra  Paolo  o  Fileno  Lunardi)  tra  il  1531  e  il  1533,  mentre  entrambi  si  tro- 
vavano a  Bologna  (126);  se  Camillo  Renato  era  tornato  nella  città  felsi- 
nea fin  dal  1537  (127)  (e  certamente  vi  era  dalla  fine  del  1538)  (128),  il  loro 
rapporto  dovette  certamente  riprendere,  se  mai  fu  interrotto.  Ma  a  Giu- 
lio a  Venezia,  con  la  data  del  5  aprile  1541  da  Bologna,  giunge  anche  una 
lettera  di  un  certo  frate  Paolo,  non  meglio  specificato,  che  si  presenta 
indubbiamente  stimolante  (129);  infatti  nel  corso  delle  spiegazioni  che 
il  Della  Rovere  deve  dare  su  qualche  passo  di  quella  lettera,  ecco  che 
l'eremitano  tira  fuori  il  nome  di  Turchetto  come  dell'amico  e  del  «  cor- 
ruttore »  del  suddetto  fra  Paolo  (130).  Ben  conoscendo  il  legame  che  in 
questi  anni  esiste  tra  Camillo  Renato  e  il  Turchetto,  che  questo  fra 
Paolo  abbastanza  enigmatico  e,  soprattutto,  decisamente  sconfessato  e 
«  scaricato  »  dal  Della  Rovere,  possa  essere  il  Renato  è  un'ipotesi  allet- 
tante, che  però  non  è  stato  ancora  possibile  consolidare  come  necessa- 
rio, anche  se  non  si  sono  ancora  rilevati  indizi  contrari  tali  da  farla  de- 
cisamente tramontare. 

L'incidenza  di  questo  lavoro  proselitistico  compiuto  da  Giulio  a  Bo- 
logna è  certo  difficile  da  misurare,  ma  proprio  un  accenno  come  quello 
del  Caiani  può  lasciarci  intravedere  qualcosa  sulla  profondità  e  la  con- 
sistenza dell'intervento  (131):  certo  tra  i  discepoli  del  Della  Rovere  a  Bo- 
logna va  senz'altro  annoverato  il  celebre  medico  Prospero  Caiani  (132). 

A.  Rotondò,  nella  sua  fondamentale  ricerca  sull'eresia  a  Bologna 
nella  prima  metà  del  secolo,  ha  acutamente  avvertito  come  la  «  vivacità 
di  impegno  e  di  propaganda  »  che  troveremo  verso  il  1550  in  diversi 


(125)  Processo  di  Venezia,  ff.  66rv,  79rv;  cfr.  anche  C.  Renato,  Opere,  a  cura  di 
A.  Rotondò,  Firenze-Chicago,  Sansoni,  1968,  pp.  196-197. 

(126)  Cfr.  U.  Rozzo,  Incontri  di  G.  da  Milano  cit.,  pp.  79-81. 

(127)  Cfr.  C.  Ginzburg,  //  nicodemismo.  Simulazione  e  dissimulazione  religiosa 
nell'Europa  del  Cinquecento,  Torino,  Einaudi,  1970,  p  165  e  n.  3. 

(128)  Cfr.  A.  Rotondò,  Per  la  storia  dell'eresia  a  Bologna  cit.,  p.  109:  dunque  i 
due  poterono  incontrarsi  almeno  nel  periodo  «  clandestino  »  di  Giulio  a  Bologna. 

(129)  Processo  di  Venezia,  ff.  76v  -  77r.  Purtroppo,  come  accade  per  tutte  le 
lettere  più  importanti,  il  testo  originale  non  è  più  conservato  tra  le  carte  del  pro- 
cesso e  ne  conosciamo  solo  quello  che  se  ne  dice  nel  corso  dei  costituti. 

(130)  Vedi:  Processo  di  Venezia,  f.  67v. 

(131)  E'  importante  sottolineare  come  nel  corso  del  processo  veneziano  lo  stes- 
so Giulio  da  Milano  ricordi  che  alle  sue  prediche  bolognesi  erano  intervenuti  «  de 
li  scolari  frati  et  preti  et  gentilhomeni  quali  scrivevano  le  mie  prediche...  »  (f.  77v). 

(132)  Tralasciando  per  adesso  il  riferimento  a  confratelli  che  conosciuti  a  Bo- 
logna rimasero  con  lui  in  rapporto  anche  in  seguito,  negli  atti  del  processo  vene- 
ziano si  discutono  le  seguenti  lettere  di  frati  eremitani  scritte  da  Bologna  al  Della 
Rovere  nei  primi  mesi  del  1541:  frate  Giulio  da  Bologna  del  6-1-1541,  frate  Angelo 
da  Padova  del  22-11 1-1 541 ,  frate  Mattia  da  Milano  del  4-1V-1541:  dunque  possiamo 
almeno  dire  che  Giulio  conosceva  bene  la  situazione  bolognese  di  quel  momento. 
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esponenti  del  mondo  ereticale  bolognese  sia  almeno  in  parte  da  collegare 
anche  alla  predicazione  di  Giulio  da  Milano  (133);  da  questo  punto  di 
vista  c'è  senz'altro  da  chiedersi  se  non  riguardi  anche  i  discepoli  del 
Della  Rovere,  che,  come  apprendiamo  dal  Caiani,  sono  ancora  in  piena 
attività  nei  primi  mesi  del  1541,  uno  di  quei  processi  contro  i  gruppi  «  lu- 
terani »  che  si  aprono  a  Bologna  tra  il  1542  e  il  1543  (134);  mentre  sullo 
sfondo  si  può  leggere  la  famosa  lettera  che  il  Butzer  scrive  nel  settem- 
bre 1541  ai  carissimi  fratelli  di  Modena  e  di  Bologna  (135). 

Con  la  lettera  da  Ragusa  del  1541  si  esauriscono  le  notizie  sicure  che 
possediamo  sulle  vicende  biografiche  di  Prospero  Caiani:  non  sappiamo 
se  le  nuove  complicità  emerse  dal  processo  veneziano  del  Della  Rovere 
gli  abbiano  procurato  guai,  se  sia  rimasto  ancora  a  lungo  oppure  no  in 
Dalmazia  e  anche  quando  e  dove  sia  morto.  Certo  pare  difficile  accettare 
una  indicazione  come  quella  del  Gerini  (ripresa  poi  dal  Pescetto)  secon- 
do il  quale  il  Caiani,  dopo  la  rottura  con  gli  ambienti  della  Curia  roma- 
na, sarebbe  tornato  in  patria  e  qui  sarebbe  morto  (136). 

Le  notizie,  pure  precise  e  preziose,  che  ci  dà  il  Gesner  nel  1545  non 
solo,  come  detto,  gli  derivano  da  un  conoscente  o  amico  del  Caiani  (e  non 
certo  dall'interessato),  ma  non  consentono  neppure  di  stabilire  se  in  quel 
momento  il  Nostro  fosse  ancora  in  vita  (137). 

A  fil  di  logica  dovremmo  crederlo,  anche  perché  tra  il  1549  e  il  1550 
escono  in  Francia  tre  diverse  edizioni  di  un'altra  sua  opera  medica. 
Notiamo  però  che  di  fatto  il  Traicté  è  solo  la  traduzione  francese 
del  De  valetudine  tuenda  commentarius,  apparso  a  Lione  nel  1538.  Il  pri- 
mo a  segnalare  l'esistenza  di  questo  volume  fu  il  Brunet,  il  quale  scheda 
un  Traicté  excellent  de  l'entretenement  de  santé,  auquel  est  déclarée  la 
nature  de  toutes  sortes  de  pain,  vin,  eau,  chair,  poisson...  faict  première- 
ment en  latin,  par  Prosper  Calanius,  tresdocte  medicin  et  mis  nouvelle- 
ment en  francois,  Paris,  Sertenas,  1550  (138). 


(133)  Cfr.  A.  Rotondò,  art.  cit.,  p.  137. 

(134)  Cfr.  Continuazione  alla  Cronica  di  Girolamo  Borselli,  in  R.I.S.,  XXIII,  2, 
n.  ed.  a  cura  di  A.  Sorbelli,  p.  118:  «  Détecta  Bononiae  secta  Lutheranorum;  multi 
ipsam  haeresim  abiuraverunt,  laborante  inquisitore  »:  la  notizia  viene  datata  al 
1542.  Rimane  però  il  dubbio  che  questo  processo  del  1542  (ricordato  solo  da  fra 
Vincenzo  Spargiati)  corrisponda  a  quello  del  maggio  1543  di  cui  dà  precise  notizie 
il  Rainieri,  op.  cit.,  pp.  79,  81;  vedi  anche  A.  Battistella,  Processi  d'eresia  nel  Col- 
legio di  Spagna  (1553-1554),  in  «Atti  e  Mem.  della  R.  Deputazione  di  St.  patria  per 
la  Romagna  »,  s.  Ill,  XIX,  1901,  p.  145.  A.  Rotondò,  Per  la  storia  dell'eresia  a  Bolo- 
gna cit.,  pp.  136-143,  ha  individuato  per  questi  anni  diversi  gruppi  di  «  luterani  ». 

(135)  La  concomitanza  delle  date  e  delle  situazioni  ci  induce  logicamente  a  ri- 
cordare anche  questo  testo  famoso:  M.  Butzer,  Scripta  anglicana,  Basel  1577,  pp. 
687-688;  vedi  anche  G.  H.  Williams,  Camillo  Renato  cit.,  p.  137. 

(136)  Op.  cit.,  p.  94. 

(137)  Possiamo  notare  che  dieci  anni  dopo,  nell'Epitome  della  sua  preziosissi- 
ma Bibliotheca  (che  esce  anch'essa  a  Zurigo),  alla  c.  155v  il  Gesner  non  fa  che  ri- 
petere le  notizie  date  in  precedenza. 

(138)  J.  C.  Brunet,  Manuel  du  libraire...,  Paris,  I,  1860,  col.  1468:  segnaliamo  che 
abbiamo  riportato  l'esatto  frontespizio  che  appare  sul  volume,  non  quello  del 
Brunet,  leggermente  diverso.  Pensiamo  che  sia  appunto  sulla  base  delle  prime  edi- 
zioni del  Brunet  che  S.  De  Renzi,  Storia  della  medicina  italiana,  III,  Napoli  1845, 
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Dopo  aver  precisato  che  secondo  il  Du  Verdier  il  traduttore  france- 
se del  testo  del  Caiani  sarebbe  stato  Jean  Goevrot,  medico  di  France- 
sco I  (139),  il  Brunet  ricorda  che  l'opera  ebbe  una  riedizione  a  Lione, 
presso  Temporal,  nel  1553,  mentre  avanza  anche  l'ipotesi  che  corrispon- 
da allo  scritto  del  Caiani  un  Traicté  auquel  est  déclaré  la  faculté  de  tou- 
tes sortes  de  pain...  extraict  de  plusieurs  anciens  docteurs,  Lyon,  Ri- 
gaud,  1567.  Nel  primo  volume  di  Supplement  lo  stesso  Brunet  preciserà 
poi  che  il  Traicté  era  uscito  anche  a  Lione  nel  1550  presso  Temporal  e  in- 
dicherà che  l'originale  latino  era  stato  stampato  a  Parigi  dal  Giraud  nel 
1549  (140).  Le  accurate  ricerche  del  Baudrier  sulla  tipografia  lionese  han- 
no portato  nuovi  dati  per  la  ricostruzione  delle  vicende  bibliografiche  di 
questo  testo,  che  può  dunque  essere  così  sintetizzata. 

Da  un  originale  latino  stampato  a  Parigi  nel  1549  (del  quale  non  co- 
nosciamo copia)  nel  1550  abbiamo  due  traduzioni  francesi:  una  a  Parigi 
presso  il  Sertenas  (141),  l'altra  a  Lione  presso  il  Temporal  (142).  Ancora 
Temporal  ristampa  il  volume  nel  1553  e  1554  (143),  mentre,  con  un  titolo 
un  po'  diverso,  sempre  a  Lione,  ripubblica  l'opera  del  Caiani,  nel  1559 
l'editore  Saugrain  (144).  È  ancora  il  Baudrier  a  fornirci  precise  indica- 
zioni sul  volume  pubblicato  a  Lione  dal  Rigaud  nel  1567  (145). 

Queste  sono  le  notizie  che  fino  ad  ora  ho  potuto  raccogliere  sul  me- 
dico Prospero  Caiani,  un  personaggio  che  mi  è  parso  potesse  presentare 
qualche  interesse,  soprattutto  come  esponente  di  certi  ambienti  intel- 
lettuali italiani  del  Cinquecento  che,  pur  non  partecipando  direttamente 
al  dibattito  teologico,  né,  a  quanto  pare,  compromettendosi  in  modo  pa- 
lese con  le  nuove  idee,  di  fatto  ed  in  concreto  aiutarono  ed  appoggiarono 
attivamente  e,  in  qualche  caso,  in  modo  determinante  gli  esponenti  del 
rinnovamento  religioso  nel  nostro  paese. 
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p.  387,  attribuisca  a  Prospero  Caiani  un  trattato  «  sulla  conservazione  della  sanità  », 
datato  1550.  Il  Traicté,  nell'edizione  parigina  del  1550,  viene  ricordato  anche  da 
L.  Firpo  nella  sua  bibliografia  delle  opere  di  dietetica  cinquecentesca  in  appendice 
alla  Gastronomia  del  Rinascimento,  Torino,  Utet,  1974,  p.  180  (indicato  come: 
Prosper  Calanius). 

(139)  Per  l'indicazione  delle  principali  opere  mediche  del  Goevrot  si  veda  J.  C. 
Brunet,  op.  cit.,  II,  Paris  1861,  coli  1646-1647. 

(140)  Op.  cit.,  I,  Paris  1878,  col.  195. 

(141)  Vedi  Catalogue  général  des  livres  imprimés  de  la  Bibliothèque  Nationale, 
vol.  XXII,  col.  563.  La  Nouvelle  Biographie  Generale,  VIII,  Paris  1855,  col.  154  dice 
che  quest'opera  del  Caiani  è  conosciuta  solo  per  la  suddetta  traduzione  francese. 

(142)  Cfr.  J.  Baudrier,  op.  cit.,  IV,  p.  378. 

(143)  Op.  cit.,  IV,  pp.  382,  383. 

(144)  Op.  cit.,  IV,  p.  326.  Sul  frontespizio  di  questa  edizione  si  dice  però  che  la 
traduzione  è  stata  fatta  da  un  originale  italiano  e  non  latino,  come  in  tutti  gli 
altri  casi. 

(145)  Op.  cit.,  Ili,  p.  252. 


Ugo  Janni:  la  coscienza  protestante 
di  un  pioniere  dell'ecumenismo 


I.  IL  CONCETTO  DI  PROTESTANTESIMO 

Il  dibattito  circa  la  natura  e  l'essenza  del  protestantesimo,  cui  par- 
tecipò Ugo  Janni,  oggi  è  quasi  dimenticato,  ma  doveva  essere  particolar- 
mente vivo  negli  anni  '20,  se  lo  Janni,  già  autore  di  numerosi  saggi,  veni- 
va presentato  a  chi  non  lo  conosceva  personalmente,  quale  autore  di 
Apologia  del  protestantesimo.  Come  tale  T.  R.  Castiglione  lo  presenta  a 
Piero  Gobetti,  nel  1925,  e  nel  discorso  ufficiale  pronunciato  dal  Decano 
della  Facoltà  Teologica  dell'Università  di  St.  Andrews  (Scozia)  in  occa- 
sione del  conferimento  allo  Janni  del  Dottorato  in  Teologia  honoris  cau- 
sa, nel  1927,  si  ricordò  che  Apologia  del  protestantesimo  era  stato  tra- 
dotto in  francese  e  in  spagnuolo  (1). 

Lo  Janni  poi  faceva  notare  agli  amici  che  l'onorificenza  gli  giungeva 
dopo  che  nella  Scozia  protestante  erano  state  lette  «  le  più  eretiche  »  tra 
le  sue  opere,  senza  che  nessuno  fosse  rimasto  scandalizzato  (2). 

Ma  la  sua  concezione  del  protestantesimo  come  si  colloca  nel  conte- 
sto evangelico  italiano  a  lui  contemporaneo? 

a)  Il  protestantesimo  ha  la  sua  ragione  storica  di  esistere  nell'esi- 
genza di  recuperare  i  caratteri  essenziali  della  Chiesa  dopo  le  degenera- 
zioni in  cui  era  caduta  la  Chiesa  romana,  e  soprattutto  il  papato,  il  quale, 
mentre  nei  primi  secoli  era  il  centro  di  comunione  fra  le  comunità  cri- 
stiane (in  forza  anche  della  sua  collocazione  al  centro  dell'Impero  rama- 


ti) In  data  11  ottobre  1978,  l'archivista  dell'Università  di  St.  Andrews  rispon- 
deva ad  una  mia  precedente  richiesta  circa  le  motivazioni  del  Dottorato  Honoris 
causa  ad  Ugo  Janni,  inviandomi  in  fotocopia  il  breve  resoconto,  tratto  dagli  An- 
nali dell'Università,  del  discorso  pronunciato  dal  decano  della  Facoltà  teologica 
George  Galloway  in  quell'occasione,  il  28  giugno  1927. 

La  lettera  con  cui  T.  R.  Castiglione  parla  di  Ugo  Janni  come  dell'autore  di 
Apologia  del  protestantesimo  è  del  16  gennaio  1925,  ed  è  indirizzata  a  Piero  Gobetti. 
Centro  Studi  «  Piero  Gobetti  »,  Torino. 

(2)  Lettera  ad  Antonio  Rostan,  economo  della  Chiesa  valdese,  e  suo  amico  per- 
sonale, del  19-3-1927.  Archivio  della  Chiesa  Valdese,  Torre  Pellice.  (In  seguito  si  ci- 
terà: Àrch.  valdese). 

Lo  Janni  aggiungeva:  «  Si  vede  che  la  Scozia  protestante  non  ha  paura  delle 
mie  eresie,  poiché  le  premia  con  altissima  onorificenza  ». 
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no),  assunse  in  seguito  «  un  atteggiamento  imperialistico  »  e  si  trasformò 
«  in  un  centro  di  uniformità  e  di  dominio  »  (3). 

Le  conseguenze  furono  deleterie:  si  sostituì  la  norma  esterna  alla 
coscienza;  la  fede  si  identificò  con  la  credenza  e  si  ridusse  a  questa,  po- 
nendo l'accettazione  delle  formule  dogmatiche  proposte  dal  papato  qua- 
le condizione  indispensabile  alla  salvezza;  l'obbedienza  cieca  fu  ritenuta 
un  dovere  assoluto  anche  in  materie  che  non  erano  oggetto  di  infallibili- 
tà; in  nome  del  dinamismo  della  Rivelazione  (in  forza  del  quale  si  ha  un 
progresso  nella  comprensione  delle  verità  cristiane)  si  proclamarono 
quali  dogmi  alcuni  asserti  «  privi  d'ogni  rapporto  con  la  rivelazione  di 
Gesù  »;  dimenticando  il  criterio  con  cui  la  chiesa  primitiva  aveva  fissato 
il  canone  delle  Scritture  quale  regola  ispirata  del  credere,  si  insistè  inde- 
bitamente sul  carattere  frammentario  dei  libri  della  Bibbia,  svalutando 
di  conseguenza  lo  stesso  messaggio  biblico  (4). 

b)  Le  radici  storiche  della  Riforma  vanno  ricercate  lungo  i  secoli, 
nei  numerosi  tentativi  di  reagire  al  papato  sia  sul  piano  politico  (alcune 
teorie  politiche  di  Dante,  di  Arnaldo  da  Brescia  e  di  Marsilio  da  Padova; 
le  posizioni  assunte  da  Filippo  il  Bello  contro  Bonifacio  Vili  e  di  Edoar- 
do III  contro  Clemente  VI)  che  sul  piano  religioso  (Marsilio  da  Padova; 
alcune  voci  levatesi  nei  concili  di  Pisa  (1409),  di  Costanza  (1414)  e  di  Ba- 
silea (1431);  Gerolamo  Savonarola  e  i  filosofi  che  contribuirono  al  supe- 
ramento della  scolastica:  Francesco  Bacone,  Occam;  Francesco  d'Assisi 
e  soprattutto  i  fraticelli;  ed  in  modo  particolare  i  valdesi,  con  la  loro 
complessa  storia)  (5). 

Nel  secolo  XVI,  dato  che  la  gerarchia  non  permetteva  un'attuazione 
della  Riforma  per  via  pacifica,  magari  mediante  un  concilio,  non  rima- 
neva che  operare  una  rivoluzione,  che  si  attuò  con  caratteristiche  diverse 
a  seconda  della  situazione  e  delle  tradizioni  dei  vari  popoli. 

c)  Gli  apporti  principali  della  Riforma  sono  così  sintetizzati: 

—  libertà  e  fraterna  comunione  fra  le  chiese  contro  l'imperialismo  e 
l'autoritarismo; 

—  ricollocazione  del  Cristo  al  centro  della  vita  spirituale,  superando  la 
idolatria  e  la  magia; 

—  affermazione  del  «  concetto  storico  della  Tradizione  »,  contro  un  con- 
cetto autoritario  della  stessa; 

—  concezione  immanentistica  della  grazia,  senza  mediazioni,  che  sta  alla 
base  dell'idea  kantiana  dell'imperativo  categorico  della  coscienza  mo- 
rale e  del  tentativo  marxiano  di  portare  i  popoli  alla  consapevolezza 
ed  all'effettiva  conquista  della  loro  dignità  umana  (6). 


(3)  U.  Janni,  Apologia  del  protestantesimo,  Roma,  Formiggini,  1923,  p.  10  sg. 

(4)  Id.,  op.  cit.,  p.  11  sg. 

(5)  Id.,  op.  cit.,  pp.  20-29. 

(6)  Id.,  op.  cit.,  pp.  32-35.  Lo  Janni  dice  che  secondo  Marx  (ma  non  cita  la  fon- 
te) la  lotta  del  proletariato  è  orientata  verso  «  quel  processo  di  liberazione  spiri- 
tuale che  fu  iniziato  dalla  Riforma  ». 
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d)  La  Riforma  ebbe  un  valore  universale:  fu  una  risposta  globale 
al  malessere  della  Chiesa  nel  sec.  XVI.  Se  in  Italia  non  si  sviluppò,  ciò 
avvenne  non  perché  mancassero  i  fermenti  preparatori,  ma  perché  que- 
sti furono  pesantemente  soffocati  dall'Inquisizione,  che  impedì  la  cresci- 
ta di  una  coscienza  popolare,  indispensabile  per  una  «  riscossa  religio- 
sa ».  Fecero  eccezione  i  valdesi,  «  eroici  assertori  dell'antico  cattolicismo 
e  delle  tradizioni  evangeliche  della  Chiesa  primitiva  ».  Al  sorgere  della 
Riforma  in  Europa,  «  videro  giunta  l'ora  di  rendere  completa  la  loro 
emancipazione  dalla  Chiesa  romana  e  di  perfezionare  la  loro  riforma  ». 

Ma  non  per  questo  persero  la  loro  identità  e  la  loro  autonomia. 

Pur  superando  la  fase  storica  anteriore  a  Chanforan,  si  riallacciaro- 
no sempre  ad  essa  e  costituirono  un  quarto  tipo  di  Riforma  accanto  al 
luterano,  al  calvinista  e  all'anglicano  (7). 

e)  In  Apologia  del  protestantesimo  lo  Janni  dà  anche  un  contribu- 
to alla  ricerca  sull'essenza  del  protestantesimo  in  quanto  tale  (8).  Egli  ri- 
tiene che  il  protestantesimo  sia  una  realtà  complessa,  non  facilmente  de- 
finibile, che  si  può  appena  descrivere,  tentando  un  accostamento,  una 
sintesi  delle  concezioni  che  a  quel  tempo  si  avevano  a  proposito.  Nasco- 
no così  le  diverse  definizioni  che  appaiono  nell'opuscolo: 

«  Il  protestantesimo  è  il  torrente  dello  spirito  che,  superando  vecchi  schemi 
incapaci  ormai  di  contenerlo,  ricerca  e  conquista  più  alte  forme  di  se  stesso  »  (9). 

«  Nel  principio  pritestante  s'incarna  il  principio  "riforma"  come  energia  es- 
senziale ed  immanente  nella  vera  idea  di  religione;  e  la  riforma  non  può  essere 
che  un  divenire  continuo.  Svolgendo  le  sue  virtualità  nella  successione  dei  tempi 
ed  in  rapporto  con  le  circostanze,  il  protestantesimo  riempie  man  mano  le  sue  la- 
cune, rivendica...  corregge...  ed  armonizza.  Esso  è  un  ritorno  al  Cristianesimo  pri- 
mitivo in  quanto  si  richiama  agli  antichi  autentici  documenti  del  fatto  evangelico... 
ma  esso  è  pure  un  accoglimento  del  metodo  scientifico  moderno  con  tutte  le  con- 
seguenze che  ne  derivano,  il  che  gli  fornisce  la  possibilità  di  esprimere  in  forme 
sempre  nuove  il  suo  valore  di  vita»  (10). 

«  Il  protestantesimo  non  è  semplicemente,  come  il  cattolicesimo,  una  confes- 
sione religiosa...  È  ad  un  tempo  una  continua  nuova  posizione  religiosa»  (11). 

«  Il  protestantesimo  moderno,  cristocentrico,  sperimentale  e  fideista,  è  il  fer- 
mento che  in  più  larga  misura  contribuisce  alla  elaborazione  di  una  nuova  sintesi 
spirituale...  ed  è  propulsore  di  progresso,  perché  non  considera  il  Vangelo  come 
una  rivoluzione  statica...  ma  come  una  potenza  di  vita,  come  il  principio  di  una 
evoluzione  organica  destinata  ad  espandersi  sempre  più  largamente,  ad  adattarsi 
ai  sempre  nuovi  bisogni  della  civiltà»  (12). 


(7)  Id.,  op.  cit.,  pp.  36-39.  Lo  Janni  riferisce  qui  che  la  Confessione  di  fede  pub- 
blicata da  Antonio  Legero  nel  1662  è  proposta  come  «  confessione  di  fede  delle 
Chiese  Riformate,  Cattoliche  ed  apostoliche  del  Piemonte  »... 

(8)  Solo  in  questo  opuscolo  e  ne  77  culto  cristiano  rivendicato  contro  la  dege- 
nerazione romana  (Torre  Pellice,  La  Luce,  1920,  pp.  145)  anch'esso  apologetico,  lo 
Janni  parla  di  protestantesimo  e  di  Chiesa  evangelica  come  di  un  insieme  unitario. 
Per  il  resto  distingue  sempre  la  Chiesa  valdese  dalle  altre  denominazioni  evange- 
liche. Anche  perché  si  riferiva  soprattutto  al  valdismo  medievale,  che  più  chiara- 
mente si  distingueva  dalle  altre  denominazioni. 

(9)  U.  Janni,  Apologia  del  protestantesimo  cit.,  p.  30. 

(10)  Id.,  op.  cit.,  p.  74. 

(11)  Id.,  op.  cit.,  p.  82. 

(12)  Id.,  op.  cit.,  p.  87. 
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In  questa  concezione  del  protestantesimo  entrano  dunque  concetti 
diversi,  complessi,  caratterizzati  da  più  termini  che  stabiliscono  un  com- 
plesso rapporto  fra  loro:  creazione  di  nuove  forme  dello  spirito,  rifor- 
ma perenne,  riferimento  al  Cristianesimo  primitivo,  creazione  di  nuove 
posizioni  religiose,  fermento  di  nuova  sintesi. 

/)  Più  tardi  lo  Janni  chiamerà  «  principio  protestante  »  un  insie- 
me di  elementi  ritenuti  caratteristici  dell'eredità  della  Riforma.  Essi  sono: 

—  La  coscienza  come  sorgente  della  dimensione  religiosa  dell'uomo; 

—  La  religione-esperienza  che  concepisce  la  vita  cristiana  come  tentati- 
vo di  ripetere  nell'uomo  l'esperienza  religiosa  di  Gesù; 

—  La  sovranità  del  Vangelo  che  supera  il  dualismo  cattolico  Bibbia- 
Tradizione; 

—  77  libero  esame  come  contatto  personale  col  Vangelo; 

—  Il  personalismo  che  esige  la  predicazione  in  condizione  di  libertà  e  la 
possibilità  di  assimilare  il  messaggio  evangelico  secondo  la  cultura  e 
l'indole  di  ciascuno; 

—  La  salvezza  mediante  la  fede; 

—  77  rapporto  di  complementarietà  tra  la  Parola  e  i  Sacramenti; 

—  Opposizione  al  medievalismo  cui  tendeva  allora  particolarmente  la 
Chiesa  romana; 

—  Opposizione  al  clericalismo. 

Questa  concezione  del  protestantesimo  era  condivisa  dai  teologi  li- 
berali contemporanei  allo  Janni.  Ma  in  lui  assumeva  un  particolare  valo- 
re teologico  sia  perché  la  inseriva  in  un  sistema  teologico  rigorosamente 
aderente  al  dogma,  sia  perché  l'assumeva  quale  supporto  per  una  indi- 
cazione significativa  circa  la  funzione  storica  che  il  protestantesimo 
avrebbe  dovuto  avere  in  Italia. 


II.  LE  POSSIBILITÀ'  DI  ATTUARE  UNA  RIFORMA  IN  ITALIA 

Su  questo  tema  si  aprì  un  vasto  dibattito  su  «  Conscientia  »  negli 
anni  1922-1923.  I  due  poli  della  discussione  si  possono  ravvisare  nelle  po- 
sizioni di  Ugo  Janni  e  di  Giuseppe  Gangale,  i  quali  più  tardi  espressero 
le  loro  riflessioni  rispettivamente  in  Apologia  del  protestantesimo  e  in 
Rivoluzione  protestante  (13). 

Le  due  proposte  ebbero  una  sorte  infelice:  la  proposta  di  Gangale, 
più  radicale,  capace  di  indicare  la  via  per  una  presenza  significativa  del 
protestantesimo  italiano  non  solo  sul  piano  religioso,  ma  anche  culturale 
e  politico  (e  come  tale  meglio  accolta  nell'ambito  evangelico  italiano)  si 


(13)  G.  Gangale,  Rivoluzione  protestante,  Torino,  Gobetti,  1925,  pp.  99.  Nella 
prefazione  il  Gangale  dice  di  voler  esprimere  sistematicamente,  in  questo  libro, 
quanto  aveva  già  detto  sullo  stesso  tema,  in  maniera  frammentaria,  su  «  Con- 
scientia ». 
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rivelò  inattuabile.  E  nel  1934  Gangale  partì  dall'Italia  scoraggiato,  per 
dedicarsi  a  studi  di  filologia. 

La  proposta  dello  Janni,  già  inascoltata  nel  momento,  fu  un  sogno 
perseguito  con  tenacia  fino  alla  morte:  ritorna  nelle  ultime  annate  di  «  Fe- 
de e  Vita  »,  nel  postumo  Corpus  Domini  e  avrebbe  dovuto  avere,  nell'in- 
tenzione dell'Autore,  una  più  ampia  esposizione  in  un  volume  proget- 
tato: //  rinnovamento  cattolico  e  la  missione  del  Valdismo. 

a)  La  proposta  di  Giuseppe  Gangale. 

La  proposta  di  Gangale  in  sintesi  è  la  seguente: 

«  Il  cattolicismo  è  il  male  d'Italia  ».  Esso  «  prima  di  essere  istituto  o 
teologia  è  mentalità  ».  Le  sue  caratteristiche  sono:  riformismo,  accomo- 
damento, gradualismo,  quietismo.  La  politica  italiana,  frutto  della  men- 
talità cattolica,  ha  per  scopo  «  essere  (cioè  andare  e  rimanere)  al  gover- 
no »,  non  «  essere  per  qualcosa  »  (14).  Il  popolo  italiano,  scettico-critico 
nelle  classi  colte,  superstizioso  nelle  classi  povere,  non  ha  impulso  reli- 
gioso per  riformare  la  sua  politica  (15).  È  uno  di  quei  popoli  che.  «  av- 
vezzi da  secoli  a  vedere  la  salvezza  dell'anima  nel  prete,  e  la  prosperità 
civile  nel  buon  tiranno,  non  hanno  idee  in  cui  seriamente  credere,  non 
hanno  capacità  di  credere  e  di  volere  »  (16).  Lo  si  vide  in  rapporto  alla 
grande  guerra,  che  il  popolo  italiano  fu  «  incapace,  per  la  sua  diseduca- 
zione cattolica,  sia  di  autonomamente  volere  che  di  autonomamente  non 
volere  »  (17). 

La  causa  di  tutto  questo  è  stata  la  mancata  riforma  religiosa  nel 
nostro  paese.  I  socialisti  italiani  furono  neutrali  verso  la  grande  guerra 
patriottica,  perché  noi  non  abbiamo  patria:  «  Noi  non  abbiamo  patria 
perché  non  abbiamo  avuto  una  Riforma  religiosa  che  sola  unifica,  ce- 
menta le  regioni  e  gli  spiriti,  sola  dà  il  senso  messianico  del  compito  da 
adempiere  »  (18).  I  partiti  politici  italiani  hanno  ideologie  invecchiate: 
«  Segno  questo  della  scarsa  profondità  spirituale  di  un  popolo  che  non 
ha  avuto  riforma  religiosa,  che  non  sente  l'esigenza  alla  critica...  »  (19). 

Siamo  perciò  di  fronte  al  dilemma  della  possibilità  o  meno  di  «  eli- 
minare la  causa  della  deficienza  politica  preparando  una  rivoluzione  re- 
ligiosa ».  Se  questa  non  fosse  possibile,  sarebbe  meglio  desistere  da  ogni 
tentativo  e  restituire  Roma  al  papa  (20). 

La  qualità  religiosa  della  rivoluzione  auspicata  è  data  dal  fatto  che 
quando  si  dice  che  il  socialismo  si  deve  affermare,  siamo  già  sul  piano 
morale.  «  E  la  'giustizia',  l'assoluto  'dover  essere'  di  questo  trionfo  non 
può  scendere  da  un  regno  di  concetti  astratti  ('morale  laica')  ma  da  una 
volontà  che  ci  trascende  e  che  si  fa  obbedire.  Siamo  già  nella  religio- 

(14)  Id.,  op.  cit.,  pp.  7,  11. 

(15)  Id.,  op.  cit.,  p.  13. 

(16)  Id.,  op.  cit.,  p.  34. 

(17)  Id.,  op.  cit.,  p.  29. 

(18)  Id.,  op.  cit.,  p.  38. 

(19)  Id.,  op.  cit.,  p.  42.  Altrove,  a  p.  89,  dice:  «  ...noi  crediamo  che  alla  vera  de- 
mocrazia non  si  possa  arrivare  che  attraverso  e  dopo  una  rivoluzione  religiosa  ». 

(20)  Id.,  op.  cit.,  p.  13. 
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ne  »  (21).  D'altra  parte  si  tratta  di  opporsi  al  papato  che,  dopo  la  fine  del- 
lo stato  pontificio,  ha  iniziato  la  serie  degli  interventi  paternalistici  sul 
piano  sociale,  e  al  cattolicesimo  che  ripropone  sempre  con  schemi  me- 
dievali il  rapporto  chiesa-società  e  che  interviene  in  modo  paternalistico 
sulle  classi  popolari  attraverso  le  parrocchie,  per  impedire  la  loro  auto- 
nomia (22). 

Ma  se  il  continuo  riferimento  al  Medioevo  (come  è  stato  dimostrato 
nella  Controriforma  e  nel  Neotomismo)  «  è  il  segno  che  là  il  Cattolicismo 
sente  se  stesso  »,  nel  non  riuscire  ad  imporre  il  Medioevo  ai  nostri  tem- 
pi «  è  il  segno  che  la  civiltà  moderna  protestante  non  è  superabile  »  (23). 

La  base  storica,  forse  l'unica,  da  cui  è  possibile  muovere  per  l'attua- 
zione di  una  riforma  religiosa,  si  ebbe  con  la  realizzazione  dell'Unità 
d'Italia  «  indipendentemente  dalle  fortune  del  papato  »  (24).  Come  in 
quella  circostanza,  la  caratteristica  della  rivoluzione  religiosa  deve  essere 
l'autonomia  dal  papato  e  dal  cattolicesimo.  Questa  parola  d'ordine  deve 
essere  diffusa  soprattutto  fra  le  masse  proletarie  organizzate,  che  sono 
«  le  uniche  o,  per  lo  meno,  le  prime  che  possono  capire  in  Italia  il  pro- 
testantesimo »,  perché  in  esse  c'è  già  un  «  principio  protestante  »  (25). 

Soprattutto  in  rapporto  al  meridione,  è  necessario  promuovere  una 
azione  rinnovatrice  politico-religiosa  che  stacchi  il  contadino  dalla  par- 
rocchia e  lo  ponga  contro  questa  in  quanto  «  nascosta  avversaria  della 
sua  autonomia  »,  perché  la  Chiesa  cattolica  tiene  sempre  sotto  il  suo  con- 
trollo i  movimenti  popolari  facenti  capo  alle  parrocchie  (26). 

Altra  volta  il  Gangale  proponeva  di  promuovere  «  una  riforma  cul- 
turale a  mezzo  di  una  grande  associazione  popolare  »  che  avesse  carat- 
tere culturale  e  che  coinvolgesse  le  masse  popolari.  Questa  associazione 
non  avrebbe  dovuto  proporsi  subito  il  problema  di  una  diversa  confes- 
sione religiosa,  come  avevano  fatto  fino  ad  allora  i  protestanti  impegnati 
nell'evangelizzazione,  che  avevano  moltiplicato  pastori  e  chiese.  Il  pro- 
blema confessionale  dovrebbe  essere  posto  dopo  ed  essere  risolto  in  ma- 
niera autonoma  da  quello  culturale,  perché  tra  cattolicesimo  romano  e 
protestantesimo  esistono  distanze  di  secoli  che  non  si  possono  colmare 
in  breve  (27). 

Quest'ultima  puntualizzazione  ricorda  da  vicino  l'opinione  di  Ugo 
Janni  in  proposito,  sebbene  abbia  una  radice  culturale  diversa. 


(21)  Id.,  op.  cit.,  p.  13  sg. 

(22)  Id.,  op.  cit.,  p.  95:  «  Il  Cattolicesimo  è  espressione  di  un'altra  civiltà,  cioè 
di  un'altra  cultura,  di  un'altra  politica,  di  un'altra  economia.  Dal  Rinascimento  in 
qua  esso...  dura  ma  è  compiuto  ». 

(23)  Id.,  op.  cit.,  p.  93. 

(24)  Id.,  op.  cit.,  p.  70. 

(25)  Id.,  op.  cit.,  p.  82:  «  Nelle  masse  organizzate  invece  c'è  già  un  principio 
protestante,  l'autonomismo  spirituale,  il  senso  eroico  dell'azione  (rivoluzione),  il 
messianismo  del  fine  (pace,  libertà,  giustizia)». 

(26)  Id.,  op.  cit.,  p.  86. 

(27)  G.  Gangale,  Le  vie  per  una  Riforma,  in  «  Conscientia  »,  21  ottobre  1922,  p.  1. 
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b)  La  proposta  di  Ugo  Janni. 

1.  In  rapporto  alla  storia  d'Italia,  l'opinione  fondamentale  dello 
Janni  è  la  seguente:  «  l'anima  italiana  non  è  aliena  ad  una  trasformazio- 
ne religiosa  ».  Sebbene  la  Riforma  non  abbia  avuto  da  noi  lo  sbocco  che 
ebbe  in  Germania  ed  altrove,  non  mancarono,  e  non  mancano  nemmeno 
ora,  i  fermenti  di  rinnovamento. 

La  rivoluzione  religiosa  che  si  realizzerà  in  Italia  avrà  carattere  pro- 
prio, sarà  conseguenza  del  suo  complesso  sviluppo  religioso-culturale. 
Non  sarà  una  copia  della  Riforma  del  secolo  XVI  presa  come  esemplare. 

Perciò  non  ha  senso  domandarsi  perché  l'Italia  non  si  getta  nelle 
mani  del  protestantesimo,  quantunque  non  sia  refrattaria  alle  trasforma- 
zioni religiose  né  «  legata  irrimediabilmente  alla  degenerazione  papista  ». 
Sarebbe  una  domanda  anacronistica  e  priva  di  senso  psicologico  (28). 

2.  Infatti,  il  cattolicesimo  e  il  protestantesimo  sono  «  due  forme  del- 
l'idea cristiana  »,  non  solo  ecclesiastiche  e  rituali,  ma  anche  «  spirituali 
e  mentali  ».  Caratteristiche  del  primo:  «  l'autorità,  il  fatto  cristiano  obiet- 
tivo, l'unità  »;  del  secondo:  «  la  libertà,  il  fatto  cristiano  personale  inte- 
riore, la  varietà  della  vita  ». 

Sul  piano  teorico  i  due  momenti  si  escludono  a  vicenda,  ma  sul  pia- 
no pratico  non  è  detto  che  debbano  per  forza  sussistere  ciascuno  in  una 
diversa  incarnazione  storica.  Altrimenti  non  sarebbe  possibile  il  cristia- 
nesimo integrale. 

Cattolicesimo  e  protestantesimo  «  non  possono  rimanere  e  non  ri- 
mangono assolutamente  estranei  l'uno  all'altro.  Ciò  che  la  storia  ha  di- 
viso ed  allontanato,  l'idea  cristiana  integrale  avvicina  ». 

L'obiettivo  da  tener  presente  è  appunto  la  realizzazione  della  «  idea 
integrale  cristiana  »  attraverso  i  due  poli  «  in  qualcosa  di  più  vasto  che 
li  superi  ».  Lo  Janni  crede  possibile  questa  realizzazione  e  intravede  l'ini- 
zio di  un  processo  di  integrazione  del  cattolicesimo  nel  protestantesimo 
e  viceversa  (29). 

Perciò  l'azione  del  protestantesimo  non  deve  consistere  nel  cercare 
di  annientare  il  cattolicesimo  mediante  il  proselitismo,  sia  perché  questo 
non  sarebbe  possibile  (e  chi  prima  lo  crede,  poi,  deluso,  diviene  un  disfat- 
tista circa  le  possibilità  di  azione  del  protestantesimo  in  Italia),  sia  per- 
ché se  mancasse  il  cattolicesimo,  mancherebbe  un  polo  della  dialettica, 
senza  di  cui  non  sarebbe  possibile  la  nuova  sintesi. 

Sulla  base  di  queste  considerazioni  propone,  quale  missione  per  il 
protestantesimo  in  Italia,  l'innesto  del  principio  protestante  nell'orga- 
nismo cattolico  (30). 


(28)  U.  Janni,  L'anima  italiana  non  è  refrattaria  ad  una  trasformazione  reli- 
giosa, in  «  Conscientia  »,  28  ottobre  1922,  p.  3. 

(29)  U.  Janni,  II  Cattolicesimo  ed  il  Protestantesimo  nei  rispettivi  rapporti  col- 
l'idea  cristiana,  in  «  Conscientia  »,  11  novembre  1922,  p.  3. 

(30)  U.  Janni,  Direttive  di  una  neo-riforma,  in  «  Conscientia  »,  25  novembre 
1922,  p.  3. 
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3.  Le  caratteristiche  della  nuova  Riforma. 

«  La  nuova  Riforma  italiana  non  può  essere  che  uno  sviluppo  della 
coscienza  religiosa  italiana  adeguato  ai  tempi  moderni  ed  in  piena  armo- 
nia con  la  civiltà  nostra  ».  In  rapporto  a  questo  scopo  il  compito  del- 
l'evangelismo italiano  sarà  di  sviluppare  l'elemento  coscienza  nella  vita 
cristiana. 

Questo  compito  non  rende  inutile  l'organizzazione  delle  chiese,  per- 
ché il  protestantesimo,  per  svolgere  la  sua  missione,  deve  vivere,  disci- 
plinarsi e  darsi  un  culto  organizzato,  oltre  a  quello  privato  degli  indi- 
vidui. 

Le  chiese  evangeliche  costituiscono  il  luogo  in  cui  sorgerà  il  movi- 
mento «  in  cui  si  forgiano  le  coscienze  per  la  missione  profetica...  ».  Inol- 
tre la  realtà  delle  chiese  evangeliche  è  una  realtà  in  atto  che  ha  valore 
anche  per  il  cattolico  che  si  proponga  il  rinnovamento  della  sua  chiesa, 
come  punto  di  riferimento  e  di  speranza  anche  per  lui. 

Per  attuare  una  nuova  Riforma  lo  Janni  propone  la  creazione  di  un 
neo-protestantesimo  di  matrice  italiana  e  quale  si  riscontra  «  nelle  mi- 
gliori correnti  moderne,  che  nulla  distruggono  e  tutto  trasformano  ».  Ciò 
implica  un  netto  distacco  dal  protestantesimo  liberale  e  dal  «  raziona- 
lismo che  recide  e  recidendo  mutila,  mentre  lascia  gli  organismi  muti- 
lati intrasformati  »  (31). 


4.  V atteggiamento  verso  la  Chiesa  romana. 

In  questa  prospettiva,  il  proselitismo  non  è  annullato,  ma  è  voluta- 
mente limitato,  e  soprattutto  è  attuato  con  finalità  diverse  dalla  conce- 
zione prevalente  nel  protestantesimo  italiano. 

Esso  è  una  necessità  e  un  dovere.  Necessità  della  fede  evangelica 
stessa,  la  quale  nella  sua  vitalità  tende  ad  espandersi,  allo  scopo  di  raf- 
forzare anche  per  questa  via  i  piccoli  nuclei  evangelici.  Dovere  lo  è  so- 
prattutto verso  i  miscredenti  e  gli  indifferenti. 

Così  concepito  il  proselitismo  non  è  concorrenziale,  ma  cooperativo 
con  la  Chiesa  cattolica  (32). 

Questa  proposta  implicava  anche  la  necessità  di  correggere  «  alcune 
gravi  deficienze...  del  protestantesimo  italiano  come  religione  organizza- 
ta »,  prima  fra  le  quali  l'atteggiamento  verso  la  Chiesa  romana.  Lo  Janni 
dichiara  di  non  aver  nulla  da  dire  a  quei  protestanti  che  «  si  ridono  di 
qualsiasi  idea  di  riforma  cattolica  »  e  concepiscono  l'opera  del  prote- 
stantesimo come  totalmente  separata  dalla  Chiesa  romana  e  in  antitesi 
con  questa.  Parla  per  quei  protestanti  che  credono  che  l'opera  delle  chie- 


(31)  U.  Janni,  Sulla  neo-Riforma.  Il  rinnovamento  teologico,  in  «Conscientia», 
10  febbraio  1923,  p.  3. 

(32)  U.  Janni,  Il  Protestantesimo  italiano  e  le  direttive  di  una  nuova  Riforma, 
in  «  Conscientia  »,  9  dicembre  1922,  p.  3. 
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se  evangeliche  «  dev'essere  un  potente  contributo  alla  nuova  riforma  ita- 
liana alla  quale...  il  cattolicesimo  romano  è  chiamato  esso  stesso  a  por- 
tare un  grandissimo  contributo  con  gli  elementi  che  appartengono  in 
proprio  »  (33).  Se  questo  è  il  compito  del  protestantesimo  italiano,  esso 
non  può  attuarsi  finché  prevalga  «  quell'atteggiamento  separatista,  anti- 
tetico, ciprigno  »  che  ha  contrassegnato  fino  ad  oggi  il  rapporto  con  il 
cattolicesimo  in  Italia. 

Alcune  settimane  prima  il  governo  aveva  ribadito  la  validità  della 
legge  che  imponeva  di  esporre  nelle  scuole  il  Crocifisso  ed  il  ritratto  del 
Re.  Da  parte  protestante  si  era  reagito  per  più  motivi,  ma  soprattutto 
per  il  modo  in  cui  veniva  ribadita  la  legge. 

Lo  Janni  tuttavia  faceva  notare  che  il  Crocifìsso  non  è  necessaria- 
mente il  «  simbolo  dell'inquisizione  »  e  che  «  l'uso  delittuoso  da  altri  fatto 
di  una  cosa  sacra  »  non  ne  distrugge  il  carattere  peculiare.  D'altra  parte, 
per  la  generalità  degli  italiani  il  Crocifisso  ha  «  ben  altro  significato  ». 
Ma  ricordava  anche  che  il  Crocifisso  non  è  «  emblema  di  un'altra  confes- 
sione religiosa  »  e  non  è  «  escluso  dalla  confessione  alla  quale  noi  appar- 
teniamo »  in  maniera  assoluta.  Infatti  esso  «  ha  piena  cittadinanza  nella 
parte  più  numerosa,  più  vegeta  ed  eminente  del  protestantesimo  mon- 
diale, e  manca  di  fatto  nell'uso  di  un'altra  parte...  senza  però  che  questa 
mancanza  di  fatto,  derivata  da  circostanze  storiche  contingenti,  debba 
assurgere  a  dignità  di  principio  »,  altrimenti  «  il  puritanesimo  protestan- 
te »  diverrebbe  «  formalismo  farisaico  ».  Lo  Janni  infatti  rispetta  i  pro- 
testanti puritani  anche  nel  loro  «  sentimento  iconoclasta  »,  ma  rivendica 
per  sé  «  il  diritto  protestante  —  sì,  protestante  —  »  di  tenere  il  Crocifisso 
sul  tavolo.  Ma  soprattutto  intende  disapprovare  l'atteggiamento  sotto- 
stante alla  «  pretesa  che  il  Crocifisso  sia  e  debba  essere  barriera  di  divi- 
sione dei  protestanti  dal  cattolicesimo  ». 

La  ragione  profonda  di  questa  critica  sta  nella  convinzione  che  l'at- 
teggiamento del  protestantesimo  verso  la  Chiesa  romana  «  deve  essere 
solidarista...  per  ciò  che  essa  ha  di  vero  in  comunione  con  noi  ovvero  in 
proprio,  e  per  la  grande  tradizione  riformatrice  italiana  che  è  prodotto 
della  coscienza  cattolica  della  nostra  gente...  »  (34).  Ora,  le  chiese  evan- 
geliche hanno  dietro  di  sé  tradizioni  non  italiane.  Se  guardano  solo  al 
passato  restano  monumenti  funebri  (come  diceva  Giacinto  Loyson).  Il 
loro  compito  è  di  «  muovere  incontro  alla  tradizione  riformatrice  catto- 


(33)  U.  Janni,  Alcune  revisioni  del  Protestantesimo  italiano,  in  «  Conscientia  », 
30  dicembre  1922,  p.  2.  In  questo  articolo  lo  Janni  non  dice  quali  siano  «  gli  ele- 
menti che  appartengono  in  proprio  »  al  cattolicesimo  romano,  capaci  di  alimen- 
tare una  uova  riforma.  Nelle  ultime  annate  di  «  Fede  e  Vita  »  questi  sono  ravvisati 
nei  movimenti  di  rinnovamento  interni  al  cattolicesimo:  il  modernismo,  i  movi- 
menti biblico,  liturgico,  spirituale,  ecc. 

(34)  Ibid.  Lo  Janni  ripercorre  qui  le  lunghe  tappe  della  «  tradizione  riforma- 
trice italiana  »,  alla  quale  si  appellava  fin  dagli  anni  della  sua  militanza  vecchio- 
cattolica:  i  monaci  di  Farfa,  Arnaldo  da  Brescia,  Gerolamo  Savonarola,  Pietro 
Tamburrini,  Dante,  Marsilio  da  Padova,  A.  Rosmini,  V.  Gioberti,  G.  Audisio,  L.  Pue- 
cher  Passavalli,  Tancredi  Canonico,  Antonio  Fogazzaro.  Negli  anni  seguenti  avreb- 
be approfondito  lo  studio  della  tradizione  valdo-francescana,  com'egli  la  chiamava, 
alla  quale  soprattutto  faceva  riferimento  a  partire  dal  1926. 
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lica  italiana,  e  mutuarne  i  caratteri  che  l'arricchiscano,  pur  rimanendo 
se  stesse  »  (35). 

Quali  corollari  di  questa  scelta,  lo  Janni  dà  le  seguenti  indicazioni: 

—  la  polemica:  non  deve  più  essere  condotta  «  con  la  bava  alla  boc- 
ca »,  o  basata  su  argomentazioni  false.  Necessaria  «  oggi  più  che  mai,  ai 
fini  della  riforma  italiana...  dev'essere  illuminata  e  vera  per  essere 
forte  »  (36); 

—  il  culto  deve  potersi  esprimere  in  forme  capaci  di  comunicare 
alla  mentalità  italiana.  Non  deve  essere  formalista,  certo,  ma  atto  ad 
esprimere  i  suoi  contenuti; 

—  l'unità  dell'evangelismo  italiano  perché  la  divisione  crea  scanda- 
lo. Vorrebbe  proporre  una  Chiesa  federale  (come  fu  proposto  nel  con- 
gresso evangelico  del  1920)  ma  ci  sono  ostacoli  che  la  impediscono.  Allo- 
ra propone  di  formare  un  «  fronte  unico  evangelico  »  pur  nell'attuale 
molteplicità,  «  sostenuto  da  uno  spirito  fraterno  e  solidarista  sempre  più 
forte  »  che  trovi  la  sua  espressione  in  un  «  Consiglio  Evangelico  d'Ita- 
lia »  (37). 


5.  Obiezioni  da  parte  evangelica. 

Il  pastore  battista  Aristarco  Fasulo  rispose  allo  Janni  osservando: 

—  che  Es.  20,4  proibisce  le  immagini.  Se  si  è  transigenti  su  questo 
punto  non  si  può  non  esserlo  su  altri.  Inoltre  si  chiede:  è  proprio  vero, 
come  sostiene  lo  Janni,  che  le  chiese  nazionali,  che  accettano  il  Crocifis- 
so, sono  più  vitali  delle  chiese  libere  che  lo  rifiutano? 

—  mentre  lo  Janni  propone  solidarietà  con  la  Chiesa  romana,  il  Fa- 
sulo cita  2  Cor.  6,  14  sgg.:  quale  comunione  è  possibile  tra  la  luce  e  le  te- 
nebre, «  tra  la  giustizia  e  l'iniquità  »?,  invitando  alla  separazione; 

—  il  Fasulo  accetta  la  proposta  di  un  Consiglio  Evangelico  d'Italia, 
ma  non  condivide  l'apprezzamento  prevalente  per  le  chiese  nazionali  ri- 
spetto alle  chiese  libere  (38). 

In  sostanza,  la  divergenza  tra  Ugo  Janni  e  il  Fasulo,  e  con  lui  tutto 
il  protestantesimo  italiano  non  disponibile  ad  un  rapporto  positivo  con 
il  cattolicesimo,  nasce  da  una  profondamente  diversa  valutazione  di  que- 


(35)  Ibid. 

(36)  Ibid.  Lo  Janni  si  riferisce,  come  esempio  di  falsa  argomentazione  anticat- 
tolica, alla  credenza,  divenuta  comune  in  ambito  evangelico,  secondo  cui  Roberto 
Bellarmino  avrebbe  detto  che,  se  il  papa  facesse  anche  dei  vizi  virtù,  bisognerebbe 
obbedirgli. 

(37)  Ibid.  Questa  posizione  ricorda  da  vicino  quella  di  Paolo  Geymonat,  che 
circa  cinquanta  anni  prima  aveva  tentato  di  formare  una  Chiesa  Evangelica  Ita- 
liana e  che  poi,  fallito  il  disegno,  ripiegò  su  un  programma  minimo. 

(38)  A.  Fasulo,  Risposta  a  Ugo  Janni,  in  «  Conscientia  »,  6  gennaio  1923,  p.  2. 
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sto:  il  primo  gli  riconosce  la  qualifica  di  cristiano  e  vede  la  possibilità 
di  una  crescita  nell'adesione  dei  cattolici  al  messaggio  biblico  e  nella 
coerenza  dogmatica;  il  secondo  non  riconosce  al  cattolicesimo  la  qualità 
di  cristiano,  per  cui  propone  la  netta  separazione  da  esso. 


III.  IL  VALDISMO  MEDIEVALE  ED  IL  VECCHIO-CATTOLICISMO 

a)  Le  difficoltà  iniziali  nel  rapporto  dello  Janni  con  il  protestante- 
simo. 

Nel  1893,  prendendo  lo  spunto  da  un  articolo  del  «  Témoin  »  di  Tor- 
re Pellice  che  denunciava  lo  stato  di  crisi  del  protestantesimo  a  causa 
della  diffusione  al  suo  interno  del  razionalismo,  per  cui  si  avevano  in 
ogni  chiesa  «  uomini  di  vedute  profondamente  divergenti  »,  e  in  cui  si 
proponeva  un  progetto  di  unità  teologica  sulla  base  della  Scrittura,  l'In- 
carnazione, la  salvezza  per  grazia  e  lo  Spirito  Santo,  lo  Janni  sosteneva 
che  la  causa  della  divisione  sul  piano  teologico  era  stata  l'abbandono  del 
principio  della  Tradizione,  «  memoria  della  chiesa  »,  «  per  l'interpreta- 
zione del  Libro  relativamente  ai  dogmi  di  fede  »  (39). 

Anche  in  seguito  espresse  talvolta  l'esigenza  che  la  Chiesa  valdese 
recuperasse  «  il  patrimonio  dogmatico  integrale  »  dell'antica  chiesa  indi- 
visa. In  questa  prospettiva  vide  la  perdita  dell'episcopato  da  parte  della 
Chiesa  valdese  e  ne  propose  la  ricostituzione,  allo  scopo  di  ristabilire  il 
ministero  nella  triplice  funzione  di  vescovi,  presbiteri  e  diaconi,  secondo 
l'ordinamento  della  chiesa  primitiva,  e  per  fini  ecumenici.  Tuttavia  rite- 
neva anche  che  si  accedesse  all'episcopato  non  attraverso  un'ordinazio- 
ne, come  per  il  presbiterato,  e  riteneva  altresì  che  anche  le  chiese  che  non 
possiedono  l'episcopato  possiedono  un  ministero  dogmaticamente  va- 
lido (40). 

Riferendosi  al  Sinodo  valdese  del  1905  che,  contro  precisa  richiesta 
di  alcuni,  non  condannò  la  proposizione  dello  Janni  secondo  la  quale 
«  esiste  una  corrispondenza  reale,  necessaria  ai  nostri  cuori,  fra  le  nostre 
anime  e  quelle  dei  nostri  morti  »,  per  cui  diviene  teologicamente  giusti- 
ficata la  preghiera  per  loro,  lo  Janni  dichiarava:  «  fu  un  sinodo  storico 
quello,  poiché  segnò  un  momento  saliente  nell'evoluzione  della  nostra 
chiesa  nella  riconquista  del  patrimonio  integrale  »  (41). 

Ma  le  sue  difficoltà  di  rapporto  con  la  teologia  riformata  avevano 
radici  molto  profonde  e  ramificate.  Basti  pensare  che,  pur  facendo  con- 
tinuo riferimento  alla  tradizione  cattolica  riformatrice  italiana,  in  un 
primo  tempo  non  poneva  il  valdismo  medievale  tra  i  movimenti  in  cui 


(39)  U.  Janni,  La  crisi  del  protestantesimo,  in  «  Il  Labaro  »,  novembre  1893,  p.  1. 

(40)  U.  Janni,  La  Santa  Chiesa  Cattolica  e  i  suoi  rapporti  con  la  verità  evange- 
lica netta  realtà  e  nella  visione  pancristiana,  Pinerolo,  Unitipografica  Pinerolese, 
1929,  p.  36. 

(41)  Da  una  lettera  ad  Alessandro  Favero  del  264-1915,  cit.  da  Fonti  e  docu- 
menti, n.  5-6,  Urbino  1976-77,  p.  270  sg. 
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storicamente  si  è  espressa  (42).  Solo  a  partire  dal  1926  fece  continuo  ri- 
ferimento a  questo,  unito  al  movimento  francescano,  per  cui  parlava  di 
tradizione  valdo-francescana  quale  precedente  storico  di  quel  nuovo  rap- 
porto che,  nella  sua  visione  ecumenica,  si  sarebbe  dovuto  creare  tra  il 
valdismo  e  i  movimenti  di  rinnovamento  cattolico-romani. 

b)  //  valdismo  medievale. 

Le  difficoltà  dello  Janni  verso  le  chiese  riformate,  non  erano  solo  di 
ordine  teologico,  ma  anche  psicologico  e  culturale.  Ne  il  problema  del- 
l'evangelizzazione in  Italia  invitava  tra  l'altro  la  Chiesa  valdese  ad  ab- 
bandonare «  il  nordico  rigidismo  »  e  a  recuperare  «  alcune  delle  sue  mi- 
gliori tradizioni  dissipate  dal  posteriore  calvinismo  »  (43). 

Stendendo  la  consueta  relazione  sulla  comunità  di  Sanremo,  nel  di- 
cembre del  1929,  prese  l'occasione  per  esprimere  i  suoi  sentimenti  circa 
la  forza  e  l'uso  degli  edifici  adibiti  al  culto.  Notava  che  la  gente  del  me- 
ridione italiano  parlava  non  di  chiesa,  ma  di  «  scuola  evangelica  »,  e  non 
di  pastore,  ma  di  «  professore  evangelico  ».  Notava  inoltre  che  la  sua 
chiesa  di  Sanremo  era  semplice  più  di  tante  altre,  ma  di  una  «  semplicità- 
chiesa,  non  di  una  semplicità-stamberga,  di  una  semplicità-club  o  di  una 
semplicità-scuola  ».  In  essa  c'era  l'abside,  la  croce,  la  mensa  sacra,  il  leg- 
gio e  la  «  cattedra  »,  cioè  il  pulpito.  E  concludeva:  «  l'italiano  che  entri  si 
sente  di  entrare  in  chiesa  ».  Egli  la  lasciava  aperta  alcune  ore  al  giorno, 
vi  si  recava  per  raccogliersi  in  preghiera  e  vi  trovava  spesso  anche  altre 
persone  entrate  per  lo  stesso  scopo  (44). 

Da  queste  osservazioni  si  comprende  come  il  punto  di  riferimento 
dello  Janni  sia  più  il  valdismo  medievale,  considerato  come  «  ecclesiola 
in  ecclesia  »  che  promosse  una  riforma  dall'interno  del  cattolicesimo,  che 
il  valdismo  divenuto  chiesa  riformata. 

Nella  domanda  di  ammissione  fra  i  pastori  valdesi,  motivava  la  ri- 
chiesta con  il  fatto  che  la  Chiesa  valdese  «  fra  le  Chiese  Evangeliche  d'Ita- 


(42)  U.  Janni,  La  Tradizione  Cattolica  Riformatrice  Italiana,  in  «  Il  Labaro  », 
novembre  1894,  1-3;  Alcune  revisioni  del  protestantesimo  italiano,  in  «  Conscien- 
tia  »,  30  dicembre  1922,  p.  2.  Nel  primo  articolo  cita  i  seguenti  momenti  della  Tra- 
dizione Cattolica  Riformatrice  Italiana:  i  monaci  di  Farfa,  Arnaldo  da  Brescia, 
Dante,  Savonarola,  Marsilio  da  Padova,  Pietro  Tamburrini,  Gioberti,  Rosmini, 
G.  Audisio,  Carlo  Passaglia,  Mons.  Liverani.  Nel  secondo  articolo,  tolti  gli  ultimi 
due  nomi  del  precedente  elenco,  aggiunge:  Luigi  Puecher  Passavalli,  Tancredi  Ca- 
nonico, Antonio  Fogazzaro. 

(43)  U.  Janni,  //  problema  dell'evangelizzazione  in  Italia,  Firenze,  Claudiana, 
1905,  p.  28. 

(44)  Nella  bussola  aveva  posto  questo  avviso:  «  La  chiesa  è  aperta  per  le  per- 
sone che  desiderano  raccogliersi  in  preghiera  ».  E  aggiunge:  «  Tutte  le  sere  tanto 
mia  moglie  che  io  passiamo  a  fare  una  sosta  nella  chiesa  e  per  pregare.  Ebbene: 
è  raro  il  caso  che  non  vi  troviamo  gente  o  seduta  in  raccoglimento  o  inginocchiata 
in  preghiera.  Gente  non  evangelica,  intendiamoci!  Vi  ho  trovato  pure  un  paio  di 
volte  qualche  nostra  sorella  raccolta  in  preghiera,  e  mi  sono  rallegrato  di  consta- 
tare che  v'è  ancora  qualche  evangelico  nostrale  per  cui  la  Chiesa  è  la  casa  di  Dio 
e  non  il  mero  luogo  di  riunione  del  club  ».  Da  una  relazione  sulla  comunità  di  San- 
remo, fine  dicembre  1929,  al  Sovrintendente  Davide  Bosio,  Arch,  valdese. 
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Ha  »  gli  «  aveva  ispirato  maggiore  simpatia  e  fiducia...  non  solo  per  il  suo 
glorioso  passato,  ma  anche  per  la  serietà  dell'opera  che  compie  al  pre- 
sente »  (45).  Tuttavia  più  tardi  asseriva  di  aver  aderito  alla  Chiesa  val- 
dese «per  la  sua  italianità,  per  la  sua  storia  che  precede  la  Riforma  co- 
me moto  di  rinnovamento  evangelico  nel  cattolicesimo,  per  la  sua  lar- 
ghezza che  consentiva  ospitalità,  sulla  base  della  fede  evangelica,  ad  una 
scuola  di  pensiero  come  la  mia  »  (46). 

L'affermazione  dello  Janni  non  è  casuale  perché  già  nel  1911,  scri- 
vendo a  Miss  Petre,  collaboratrice  del  Tyrrell,  si  disse  legato  «  all'antica 
Chiesa  valdese,  la  quale  nel  Medioevo,  prima  della  Riforma  protestante, 
incarnò  la  protesta  contro  le  degenerazioni  della  Curia  romana  ed  affer- 
mò la  nozione  di  un  libero  cattolicesimo  »  (47). 

c)  //  vecchio-cattolicismo. 

Come  si  collocava  Ugo  Janni  nella  Chiesa  valdese  del  suo  tempo? 
Nella  lettera  citata  a  Miss  Petro  aggiungeva:  «  Nella  Chiesa  valdese  io 
rappresento  una  scuola  di  pensiero  che  si  rannoda  da  una  parte  ai  Vec- 
chi cattolici  del  Dòllinger  e  dall'altra  al  movimento  modernista  contem- 
poraneo »  (48).  Il  riferimento  al  modernismo  fu  chiaro  soprattutto  negli 
anni  1905-1913,  ma  anche  in  seguito  manifestò  profonda  solidarietà  al 
Buonaiuti  e  ad  altri  esponenti  del  movimento. 

Più  costante  ed  indiscusso  fu  il  riferimento  al  Vecchio-cattolicismo. 
Lo  Janni  lo  concepiva  nella  linea  filoanglicana,  che  fu  la  linea  che  carat- 
terizzò la  Chiesa  Cattolica  Italiana  fin  dal  suo  sorgere.  Entrando  nella 
Chiesa  valdese,  rifiutò  una  nuova  consacrazione  pastorale  perché  non 
voleva  cancellare  o  disconoscere  il  suo  precedente  ministero  vecchio- 
cattolico  (49). 

Anche  molti  anni  più  tardi  faceva  riferimento  al  vecchio-cattolici- 
smo, non  come  chiesa  costituita,  ma  «  come  valore  religioso  e  teologico 
di  carattere  universale  ».  E  riteneva  questa  «  rivendicazione  »  dei  valori 
vecchio-cattolici  della  Riforma,  «  coerente  col  mio  protestantesimo  ».  E 
aggiungeva:  «  Io  sono  fortemente  protestante.  Nel  protestantesimo  han- 
no cittadinanza  tante  scuole  di  pensiero  diverse  e  contrarie.  Io  rivendico 
il  diritto  di  cittadinanza  alla  mia  nel  protestantesimo  »  (50). 

I  valori  affermati  dal  vecchio-cattolicismo  ed  aventi  carattere  uni- 
versale, secondo  Ugo  Janni,  sono:  il  mistero  della  Chiesa,  i  mezzi  di  gra- 


(45)  Dalla  domanda  di  ammissione  tra  i  pastori-evangelisti  della  Chiesa  val- 
dese, diretta  a  Matteo  Prochet,  presidente  del  Comitato  di  Evangelizzazione,  il  14 
gennaio  1901,  Arch,  valdese. 

(46)  Da  una  lettera  a  Lidia  von  Auw  del  5  giugno  1931,  cit.  da  Fonti  e  docu- 
menti cit.,  p.  309. 

(47)  Lettera  del  4  gennaio  1911,  Carte  Petre,  British  Museum,  Londra,  cit.  da 
Fonti  e  documenti  cit.,  p.  119. 

(48)  Ibid. 

(49)  Cfr.  Ch.  Ev.  Valdese,  Sinodo  del  1902,  Torre  Pellice  1902,  pp.  4,  7.  Lettera 
a  M.  Prochet  del  30  giugno  1901,  Arch,  valdese. 

(50)  Lettera  a  Lidia  von  Auw  del  21  marzo  1931,  in  Fonti  e  documenti  cit.,  5-6, 
p.  307. 
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zia,  il  senso  della  Tradizione  (ubique,  semper,  ab  omnibus)  come  fonda- 
mento della  canonicità  delle  Scritture  e  come  aiuto  a  capire  il  vero  senso 
delle  Scritture  nel  loro  momento  dommatico  ». 

Egli  riteneva  che  questi  elementi  fossero  essenziali  alla  Riforma  e 
che,  a  causa  dell'impulso  dato  dalla  Riforma  «  ai  valori  soggettivi  »,  pri- 
ma siano  stati  lasciati  «  un  po'  nell'ombra  »  e  poi  «  perduti  di  vista  ». 
Ora,  diceva,  «  si  tratta  di  rivendicare  e  rimettere  in  valore  in  seno  al  pro- 
testantesimo quell'aspetto  della  Riforma  che  per  me  è  essenziale  ad  essa. 
L'idea  vecchio-cattolica  fa  precisamente  questo;  ed  è  perciò  che  ha  va- 
lore universale,  e  diritto  di  cittadinanza  nel  recinto  protestante  »  (51). 
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(51)  Ibid. 
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